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«Nicht seid ihr das Licht, sondern zeugen sollt ihr vom Licht»
nach Joh 1.8

Allen Lichtern und
Irrlichtern auf meinem Weg



Prolog: ,,Ancilla Theologia*

Es gab eine Zeit, wir nennen sie Mittelalter, da regierte im Abendland iiber
bestehende und neuvaufkommende Wissenschaft die Theologie. In ihren
Dienst hatte sich alles Gedachte und neu Entdeckte zu stellen.! Und
kirchlich theologische Autoritiit war es, die tiber wahr und falsch entschied,
das eine der eigenen Letre zukommen liess, anderem den Laufpass gab,
vieles ganz unter Verschluss setzte.

Die Zeiten haben sich geindert. Heute ist es an Kirche und Theologie,
sich darum zu bemtihen, von der allgemeinen Wissenschaft noch in den
Dienst genammen zu werden. Nicht dass der Theologie jegliche Bedeutung
streitig gemacht wiirde, die Zeiten heftiger Auseinandersetzung, wie sie das
19. und beginnende 20. Jahrhundert kannten, sind vorbei. Das Bediirfnis
nach radikaler Ausgrenzung hat sich eritbrigt. Langst haben die sikularen
Wissenschaften und Gesellschaftsgeflige zu threr Eigenstiindigkeit gefunden
und fiirchten im allgemeinen keine kirchliche Autoritéit mehr,

So findet die Theologie auch da und dort wieder freundlichen Einlass,
etwa als kiindbare Taglthnerin in der Funktion einer ethischen Stimme.
Oder sie wird weiterhin unter Vertrag genommen, in ihrer niitzlichen Auf-
gabe als mitkonsolidierendes Gesellschaftselement, wie es in Gebieten ver-
bleibender Staatskirchen nach wie vor einer gewissen Staatsrison ent-
spricht. Zudem erhilt sie in verschiedenen Bereichen Anrecht auf ein
Nischendasein. Sie ist recht und billig fiir jene, die es eben brauchen. So
verzichten weder Spitdler, psychiatrische Kliniken noch Gefingnisse auf
christliche Seelsorge. Denn es gibt da Menschen, die noch in dieser
Dimension leben, in positiver oder negativer Auswirkung. Sie sollen
deshalb auf diesem Hintergrund angesprochen werden, miglichst gewinn-
bringend flir den Heilungs- oder Resozialisierungsprozess, Es geht um Teil-
bereiche, spezielle Fille, Theologie und christlicher Glaube sind therapeu-
tisches Medikament unter anderem. Das Grundgefiige leistet und definiert,
zumindest in ihrem Eigenverstindnis, die séikulare Wissenschaft allein.

Dazu ist einerseits zu sagen, dass es einer Theologie, wie wir sie im
Folgenden noch kenneniermen werden, durchaus entspricht, zu dienen statt
zu herrschen, auch unter- und einzugehen in die Welt. Theologische und
kirchliche Selbstbehauptung hat sich immer auch als Selbstentfremdung
von weltlicher Wirklichkeit erwiesen, Das Salz, das nicht im Teig aufgeht,
hat wenig Nutzen und ist, fiir sich genommen, ungeniessbar. Andererseits
kann vom theologischen Standpunkt her auch heute noch vertreten werden,
dass der gesamte Teig des Salzes bedarf. Dahinter steht ein bestimmtes
Vollmachtsverstiindnis: Ist das Salz nicht #iberall, wird das Brot nicht

' Es wurde daher von ancillae theologiae, den Médgden der Theologie gesprochen.
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bekmmlich. Der Dienst der Theologie ist also ein spezieller, weil er gerade
nicht, wie es unsere Zeit geme fordert, sich im Speziellen einordnen und
absondern lisst, sondem nach wie vor ins Grundstitzliche gehirt,

So wire solch dienende Theologie, als ,,Ancilla Theologia, einer jener
Frauengestalten zu vergleichen, die in fritheren Herrschaftshiusern und
auch einfacheten Haushalten getreulich ihren Dienst taten. Eine vorder-
griindig dominierende Rolle einzunehmen, war ihre Sache nmicht. Dank
langjihriger Erfahrung und hintergriindiger Prisenz waren sie aber mit
jeglichen Verhiltnissen vertraut, so dass sie in Krise und Sturin das eigent-
liche Riickgrat der ganzen Haus- und Familienwirtschaft bildeten. Thre war-
me und von guten Speisen duftende Kiiche war es, welche die Seele des
Hauses ausmachte. Die Literatar kennt einige solcher Figuren, es waren die
verborgenen Mitter, die unaufdringlichen Seelsorgerinnen. Werden sie
idealistert, kann sich die Theologie trotzdem mit Gewinn mit diesen Vorbil-
dem auseinandersetzen.?

Einiges zeichnet diese ,,Ancilla* besonders aus: Sie hat nie ein eigenes
Haus besessen und deshalb auch nie nur filrs Eigene gearbeitet. Sie hat in
ihrem Leben mehr zugehort, als selber geredet, hat wohl auch mehr verord-
net bekommen, als selber den Lauf der Dinge bestimmt. Im entscheidenden
Moment hat sie aber mit ihrer Meinung nicht zurtickgehalten und hat
insbesondere den Sinn fiir das Praktische und jetzt Anzupackende nicht
verloren. Uberhaupt war sie im Konkreten, Leiblichen in jhrem Element.
Eine kriftige Suppe, ein guter Kaffee dffneten ihr viele Herzen, wobei ein
besonderes Wort genausowenig fehlte, um sozusagen der Suppe den rech-
ten Geschmack, dem Kaffee das eigentliche Aroma zu geben.

Nun richtete sich die Erwartung solcher Qualititen frilher an hausfravli-
che Pfarrfrauen oder priesterliche Haushilterinnen, Es wurde dartiber nicht
als theologisches Elemnent reflektiert, sondern man sah es als blosse Ergén-
zung zur eigentlich theologischen Arbeit der Minner. Ums leibliche und
seelische Wohl besorgte ,Ancilla* muss aber die Theologie in sich selber
sein, Wort und Leib geniessbar, vielleicht sogar gentisslich vermischen und
anrlihren, in ihrem eigenen Dasein und ihrer innersten Materie. In gleicher
Weise gliltig ist es dann, ob, wie es heute geschieht, Mann oder Frau davon
austeilen. Als solche ,,Ancilla* hat die Theologie auch heute grundsiitzliche
Bedeutung, auch wenn dies, wie es das Los einer Ancilla ist, niemand an
die grosse Glocke hiingt. Es ist die Qualiti¢ ihrer Speise, die es ausmacht,
die Weite und Gastfreundschaft ihrer Kiiche. Dort, am gemeinsamen Tisch,
wird sie auch von anderen dazuerfahren, was sie selber noch nicht weiss.

2 Ein Beispiel ciner solchen ,Ancilla” (Magd) ist die Figur der , Mammy” im
Roman ,,Yom Winde verweht”, von Margaret Miichell,
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Zwei Erlauterungen zu diesem Buch

Zum Gesamtaufbau:

Das vorliegende Buch ist als Dissertation entstanden, im Bereich systematischer
Theologie. Systemarisches liegt im Versach, Verbindungen zu schaffen zwischen
theologischen und psychoanalytischen Fragestellungen. Das Vielschichtige der
Bezlige hat es dabei mit sich gebracht: Der Aufban ist relativ komplex, der Umfang
betrichtlich, Querverweise und Fussnoten sind - wie es sich fir eine Dissertation
gehirt — zahlreich.

Haben interessierte Lesende sich aber aof Grund der vorbereitenden Kapitel 1 - Il
erst einmal einen Einblick in die Thematik verschafft, ist es durchans moglich,
einzelne Kapitel oder Abschnitte herauszugreifen und fir sich allein zu lesen. Eine
erste Kapiteltibersicht findet sich auf Seite 10, das integrale Inhaltsverzeichnis {das
auch zum Nachschlagen der Querverweise benutzt werden kann) ist auf Seite 389.
Wer daritber hinaus Zeit und Musse filr eine durchgehende Lektiire bat, wird einer
sich Schritt flir Schritt entwickelnden Gedankenfihrung folgen kdnnen, was in
eigener Weise gewinnbringend sein kénnte, Gewinnbringend war es zamindest fiir
die Autorin, sich von Anfang bis Schluss voranzadenken.

Zum Buchuitel:

Die Frage ,Wo rithrt das hin?" entstammt einer Fondunereklame anfang der
neunziger Jahre, Verschiedene Aspekte vorliegender Arbeit kommen in dieser leicht
sprachverfremdeten Aussage zum Ausdruck.

Zuam einen wird die Muglichkeit angedeutet, dass sich in einem archiologisch
ausgerichteten psychoanalytischen Prozess (Wo rihrt das her?) auch eine
teleologische Perspektive ertffnen kdnnte (Wo riihrt das hin?), die ihrerseits
theologisch-promissiver Kategorien bedarf. Umgekehrt wird darauf hingewiesen,
dass theologische Verheissungsqualitit - das Promissive — sich immer aunch in
analytisch aufzuschlilsselnder Lebensbedingtheit verankert. Zudem ist im ,,Ruhren*
eine zentricrende Bewegung enthalten, was heisst, dass etwas nicht nur linear
vorwirtsschreitet, sondem an Ont und Stelle den Dingen auf den Grund geht vnd
darin grundlegende Nahrung findet. Das We ist also nicht nur Hinweis auf ein
Herkommen und Hinfithren, sondem verweist auch auf eine aktuelle Lokalith des
Geschehens ~ in unserem Falle die fdentitdt des Subjekts. Und schliesslich isu das
Rihren im Fondue — um das Bild konkret aufzunchmen — immer ein gemeinsames
in der selben Grundsubstanz, wenn auch mit verschiedenen Gabeln ausgefiihrt. Es
ist Ansdruck von Konvivialitit. In diesem Sinne soll der interdisziplinire Dialog
hier gefithrt werden. !
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Teil A: Vorbereitung

I Einleitnng

1. Zur theologischen Fragestellung

«Ums leibliche und seelische Wohl besorgte ,,Ancilla® muss die Theologie
in sich selber sein, Wort und Leib geniessbar, vielleicht sogar geniisslich in
sich vermischen und anriihren, in ihrem eigenen Dasein und ihrer innersten
Materie.»' Was im Prolog programmatisch formuliert wurde, ist aus einem
zeitgeschichtlichen wie auch personlichen Hintergrund gewachsen. Das
Folgende gibt dazu einen kurzen Einblick. Im Zentrum stehen ,,Wort ohne
(leibliche) Gestalt” und ,Umkehr ohne (existentielle) Bekehrung®.

L1  Wort ohne Gestalt

1.1.1 Ein Erlebnis

Es liegt ein paar Jahre zurtick. Ich besuche eine Veranstaltung zam Thema
wDialog zwischen Muslimen und Christen, Viel wird das Wort ergriffen,
von der einen und von der anderen Seite, viele Worte werden gemacht.
Einmal bekommt das Wort Gestalt. Ein junger Muslim triigt Koranverse
vor. Tief aus der Kehle kommt sein singendes Sprechen. Den ganzen Koran
konne er auswendig, heisst es. Ich verstehe nichts vom arabischen Wortlaut.
Trotzdemn wird der Kem religitser Aussage spilrbar als wahrhaftiger Inhali,
Einen Augenblick lang wird jede Debatte hinfillig. Der junge Mann singt we-
der iber etwas noch fiir oder gegen etwas. Als ganzer, als gliubiger Mensch
gibt er sich ins Wort, und das Wort gibt sich in ihm uns Anwesenden. Ein
momentanes Sprachgeschehen ist es, das berithrt, bewegt und frei gibt.

1.1.2 Biographisches

In der reformierten Tradition spielt Wortgeschehen eine entscheidende
Rolle. ,.Solo verbo* ~ nur durch das Wort —~ heisst eine der tragenden Siu-
len des Glaubens. Doch vom vernommenen Wort sind heute viele ent-
tduscht, Zu grosse Wortlastigkeit wird etwa dem reformierten Gottesdienst
vorgeworfen. Die Erlebnisfrommigkeit der Secle wie auch sinnliche Erfah-
rung wiirden vom kalten Wortemachen verdringt.

Mehr sinnliches Erleben, weniger Worte. Das Postulat, welches mir als
Pfarrerin oft zugetragen wird, begreife ich aus der eigenen Biographie. An-
gebahnt hat es sich im religidsen Aufwachsen, mehr und mehr festgesetzt

I Mit «...» werden Zitate markiert, mit ,,..." spezielle Ausdriicke und Anspie-
longen.



dann im spiteren Theologiestudium: Die Spaltung zwischen Wortverwen-
dung und existentiellem Ecleben.? Ein Beispiel: Im Laufe des Studiums
wurde der Geist wortreich geschult, auch in Sachen Frommigkeit. Der da
und dort noch in Kinderschuhen einhergehende Glaube verkiimmerte hin-
gegen im unberlihrten Reservat der Seele. Das gelehrte Wort vermachte nur
wenig davan zu erfassen und tat kaum etwas fiir dessen Wachstum. Dabei
handelte es sich um ein Vermittlungs- ader Kommunikationsproblem be-
sonderer Art. Innerhalb eines gewissen theologischen Sprachgebrauchs, ei-
nes Systems, konnte man sich sehr wohl verstindigen und verstehen. Es
bereitete zum Beispiel keine Schwierigkeiten, tiber das Wirken der Gnade
Gottes dialogisch und dialektisch zu verhandeln. Nur wirkie diese verhan-
delte und intellektwell verstandene Gnade nicht in der konkreten Lebens-
wirklichkeit. Das theologische Wort blicb sozusagen unter sich. Davon
unbehelligt ~ aber auch unbeschiitzt — nahm das Leben seinen Lauf.

1.1.3  Zeitgeschichtliches

Es war die feministische Bewegung der siebziger und achtziger Jahre, die
das Auseinanderbrechen zwischen Wort und Realititserfahrung beispielhafi
bewusst machte. Im sdkularen Bereich wuchs eine Bewusstseinsverdnde-
rung, die nach und nach auch auf die Theologie tibergriff: Auch im theolo-
gischen Wortimperivm wurde von Frauen die ,grammatikalische Sitnde*
entdeckt. Die Frage stellte sich, ob die Einzelne in ihrer spezifisch weibli-
chen Existenz iiberhaupt angesprochen sei, wenn sie als Sprachsubjekt nur
subsumniert unter die minnliche Form varkam - 50 wie es im theologischen
Reden tiber Jahchunderte hinweg geschehen war?3

Was dussere Sprachform anging, wurde zum inhaltlichen Ziindstoff. Im
theologischen Denken hatte sich eine minnerorientierte Hermeneutik und
eine ausgeprigt minnliche Metaphersprache entwickelt, die weibliche Er-
fahrungen grossenteils ausliess. Dies wiederum hatte sicb massiv auf das
Rollenverstindnis der Geschiechter und die konkrete Stellung der Frau im
kirchlichen Aufgabenbereich ausgewirkt. Ob auf solchem Traditionshinter-
grund ein innerkirchliches Weitergehen tiberhaupt noch maglich sei, wurde
filr viele Frauen zur offenen Frage.

2 Wobei ,existentielles Erleben natdrlich nicht einfach mit ,,sianlichem Erle-
ben™ gleichgesetzt werden kann. Im Sinnlichkeitsanspruch stecki aber wohl die
Sehnsucht nach existenticll-ganzheitlicher Erfahrung.

3 Die feministisch-theologische Bewegung ist dabei Teil der Befreiungstheo-
logie, die ihrerseits den kirchlich-theologischen Sprachgebrauch kritisch hinterfragt
hatte und tkeologisches Reden in erster Linie als Sprachfindung der Armen und
Unterdritckten postulierte.
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Zwei widerspriichliche Folgeerscheinungen ergeben sich daraus: Einer-
seits geriet das theologische Wort, anch wenn jetzt grammatikalisch korri-
giert, unter feministisch sensibilisierten Frauen auvs verstindlicher histori-
scher Enttiuschung grundsitzlich in Misskredic. Das ,so0lo verbo™ hatte
vielerorts einem ,,s0lo corpore” zu weichen. Andererseits hatte die femini-
stische Kritik gerade die Wortwirklichkeit neu aufgedeckt, das heisst die
Tatsache, dass Sprache niemals nur als belangloser Zeichencode erscheint,
sondem Abbild und zugleich Neubildnerin existentieller Bedingtheit ist.
Das Wort ruft geradezu nach Gestalt. Es kinnte zum besonderen Grund
werden, sich nach verwundener Enttiuschung seiner gestaltenden Schip-
ferkraft mit neuem Interesse zuzuwenden.

1.1.4 Theologiegeschichtliches

Was der feministische Ansatz in eigener Nuancierung deutlich machte, ist
als theologisches Problem nicht neu. Dahinter steht die umfassende Frage,
in welcher Weise sich das geistig Immaterielle zom fassbar Materiellen
verhiilt, Sprache kénnte als Kommunikations- und Bindeglied verstanden
werden, das migliche Verhiltnisweisen aofzeigt. Eine einmalige Konzen-
tration erfubr dieses Thema im Abendmahlsstreit des beginnenden 16.
Jahrhunderts. In jener Epoche grosser zeitgeschichtlicher Umwilzungen
stiessen unterschiedliche theologische, philosophische nnd naturwissen-
schafdiche Sichtweisen aufeinander. Die richtige Interpretation des ,Hoc
est corpus meum*“4 wurde zum Kristallisationspunkt.

Die traditionelle Kirche, die sich als rémisch-katholische behaupten
sollte, hat dabei an der Dominanz wie auch Prisenz des Geistigen in der
Materie festgehalten. Das geistlich gesprochene Wort vermochte deshalb
irdische Realitit zu veriindern, sich anzoeignen. So konnte ans dem irdi-
schen Brot substantiel] Leib Christi werden.

Dieser Auffassung gegeniiber stand die Interpretation Zwinglis. Auf
dem Hintergrund aufkeimender humanistisch-naturwissenschaftlicher Mo-
derne trennten sich in seinem Weltbild Ratio, Sprache und damit verbunden
anch gottlich-geistige Prisenz von der irdisch erfahrbaren Wirklichkeit der
Materie. Ausdruck davon war sein Abendmahlsverstindnis: Das Brot
konnte nichts anderes sein als ein sichtbares Zeichen des geistigen Gesche-
hens. lm gesprochenen Wort allein offenbarte sich die Gegenwart Gottes.

Eine Zwischenstellung nahm bekanntlich Luther ein, der an der gotdichen
Wortwirklichkeit im ,,Materiellen* — im cingesetzten Brot und Wein - fest-
hielt, ihre Heilswirksamkeit aber gleichzeitig vom Glauben abhé#ngig machte.

4 Dies ist mein Leib®.
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Auf eine Differenzierung cben genannter Positionen kiinnen wir hier
nicht eingehen. Bemerkenswert scheint uns vor allem die Vehemenz, mit
welcher die Aunseinandersetzungen um das Abendmahl gefithrt wurden.
Daran wird deutlich, dass es v mehr ging als um ein theologisches Stu-
dierproblem. Es ging um grundsitzliches Welt- und Wirklichkeitsverstind-
nis. Auch heute noch scheiden sich am Abendmahlsverstindnis die Geister.
In der innerkirchlichen Auseinandersetzung ist es ein Kriterium konfessio-
neller Identitit geblieben. Das kdnnte darauf hinweisen, dass die damit ver-
bundenen Fragen weiterhin von grundlegender Bedeutung sind.

1.2 Bekehrung ohne Umkehr

1.2.1 Ein Erlebnis

Christlicher Glaube ruft zur Umkehr. Und: Die dazu nitige persdnliche Be-
kehrung vollzieht sich in einer Reihe von methodischen Schritten. So wurde
es mir an einer Veranstaltung der Zeltmission, die ich als Jugendliche be-
suchte, mitgeteilt. Ich war dorthin gegangen, weil ich in meinem Giauben
nach demn Wunder wirklich erfahrbarer Veriinderung suchte. Hente wilrde
ich sagen, ich suchte damals schon das in meiner existentiellen Wirklichkeit
gestaltannehmende und gestaltende Wort. Musste es sein, so war ich bereit,
mich auf radikale Bekehrung und das driingende , jetzt oder nie* des Predi-
gers einzulassen. Also Stnden bekennen {welche?), Gott um Vergebung
bitten, Jesus zu mir ins Herz kommen lassen (wie?), danken fir die Emretiung.
Alles volizog ich damals mit Ernst und Inbrunst. Doch als es dann so-
weit sein sollte, geschah, wenn ich ganz ehrlich war, nichts. Die Wirkung
wiirde sich nach und nach einstellen, hoffte ich. Aber auch von der Person,
die speziell noch mit mir gebetet hatte und mir vermittelnde Begleitung
versprachen hatte, horte ich spliter nichts mehr. Nach und nach Gberkam
mich das Gefihl, in des Kaisers nene Kleider geschliipft zu sein. Keine
Verwandlung wurde sichtbar, auch nicht als innere Umwandiung.

1.2.2 Bleibende Sehnsucht

Christlicher Glaube ruft zur Umkehr, das Bekehrungserlebnis aber ist nicht
durch einen willentlichen Akt machbar. Diese grundsitzliche Ausgangslage
hat Konsequenzen: Psychisch vereinnahmende und manchmal geradezu
gewalttiitige Redekunst gewisser ,,Bekehrungsmacher® weckt zu Recht
Misstrauen. Stattdessen wird von vielen eine offene und tolerante Glau-
benshaltung gefordert, also keine ausschliessende Wort- und Wahrheitsver-
kindigung, kein ,jetzt ader nie®. Jede und jeder soll Anrecht haben auf den
eigenen Glaubensweg, die eigene Glanbensformulierung. Die Frage stellt
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sich allerdings, ob dies nicht zu einem gewissen ,,Umkehrmangel” im gliu-
bigen Erleben fithrt. Moglich wiire, dass ein aus dem religisen Bekenntnis
ansgeklammerter und verdringter Bekehrungsanspruch anderweitig umso
apodiktischer zum Zuge kommt, zum Beispiel im ideologisch-politischen
Bereich, wenn dogmatische Ansichten in absoluter Weise tiber richtig oder
falsch entscheiden. Oder es geschicht in der ethischen Forderung, wenn nor
eine bestimmte Lebensfihrung akzeptiert wird, etwa im Bereich ékologi-
schen Verhaltens. Vielleicht ist es nicht nur spezifisch christlicher Glaube,
nicht nur das explizit Religitse, sondem die menschliche Lebensbedingtheit
an sich, die nach Umkehr ruft. Und tut der Glaube nichts anderes, als dass
er diesen Ruf aufnimmt, in seine existentielle Dimension hineinhéirt, ihm
Sprache und Gestalt verleiht. Die Frage bleibt, was die eigentliche Qualitit
und Beschaffenheit glaubender Umkehr ausmachen kdnnte.

1.2.3  Psychoanalytisches

Dass in unserem Leben etwas nach Umkehr, nach Wandlung ruft, ist zu-
niichst eine Hypothese der Frommigkeit. Hingegen ist es das Verdienst der
Psychoanalyse nach Sigmund Freud, im sikularen Bereich aufgedeckt zu
haben, inwiefern wirkliche Veranderung nicht nur Sache unserer bewussten
Entscheidung ist, sondem einer intensiven Auseinandersetzung mit unbe-
wilssten Perstnlichkeitsanteilen bedarf. Allerdings bleibt auch dann die an-
gestrebte Verinderong ein anspruchsvolles, manchmal auch illusorisches
Lebensziel. Denn nichts sitzt laut Psychoanalyse so tief wie die in friilhster
Kindheit eingelibte psychische ,Motorik”, die allererster Lebensbewilti-
gung diente. Was sich da im wahrsten Sinne ,eingefleischt hat, bestimmt —
wenn auch unbewusst — weitgehend den eigenen Sitz im Leben, auch dann,
wenn Verhalten und Reaktionsweisen aktuellen Lebensrealitidten 1ingst
nicht mehr entsprechen.

Soll tatséichlich beim Einzelnen sich etwas verindern und umgestalten
kisnnen, miissen deshalb in einem ersten Schrint primire Muster in sorgfil-
tiger Erinnerungsarbeit freigelegt werden, Umkehr bedingt zuerst Riick-
kehr. Oder um es in einem Bild auszudriicken: Nichts bringt es, iiber alten
Verputz einen neuen zu kleistern. Die alten Bruchstellen wiirden sich bald
auf die hinzugefiigte Schicht Gbertragen. Behutsam miissen stattdessen be-
reits aufgetragene Schichten abgeklopft und losgeltst werden, bis die da-
hinter verborgene Grundstruktur der Wand erkennbar wird und sich zur
entsprechenden Gestaltung freigibt. Das Werkzeug aber, mit dem solch
heikle und langwierige Arbeit in der analytischen Praxis geleistet wird, ist
kein anderes als das Wort — von der Seite des Analysanden® moglichst frei

5 Mit der weiblichen bzw. minnlichen Form handhaben wir es so, dass in der
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ausgesprochen, von der Analytikerin anfgenommen, manchmal auch aktiv
von ihr gesetzt. Erstaunlich ist dabei, dass iiber den - der Intention nach -
rein naturwissenschaftlichen Zugang Freuds ausgerechnet das Wortgesche-
hen fiit unser Jahrhundert neuen Kredit bekam.® Die Theologie hingegen
fand bis heute fiir ihre Wortwirksamkeit in der Verkiindigung,, das heisst in
der Verheissung von Umkehr, Wandlung — da, wo sie nicht direkt in thera-
peutische Bereiche ausweichen konnte — wenig neve Wege.

1.24 ,Hoc est corpus meum®

Besonders betroffen von theologischer Wortverlegenheit ist das reformiert
gefeierte Abendmahl. Anspruch und Wirklichkeit von Wortgeschehen fal-
len hier deutlich auseinander. Das Abendmahl ist im litargischen Gesche-
hen eigentlich Kemstiick des leibhaftigen, existentiell und substantiell
erfahrbaren Glaubens. Es ist das Fest der Wandlung und Wende, der Um-
kehr von Karfreitag zu Ostern. Das darin zugesprochene Wort wird von
vielen Menschen aber als besonders lebensfern und leer-formelhaft em-
pfunden. Zudem erscheint das Herzstiick Abendmahl im traditionell-refor-
mierten Gottesdienst oft als liturgisches Anhiingsel. Zuweilen witd ver-
sucht, der Verlegenheit durch eine liturgische Banalisierung des Abend-
mahls zu entkommen. Weil das Wort partout nicht Leib werden will, wird
der Akzent des Geschehens in der Feier verschoben und das Abendmahl zo
einem Fest netten Teilens und freundlicher Gemeinschaft gemacht. Ge-
meinsames Brotbrechen und Trinken, als symbolisch-sinnliche Handlung,
wird zum leicht nachvollziehbaren Ereignis, auch fiir den seltenen Kirchen-
gast. Das Wortgeschehen als zentrales Mysterium, als Ereignis von Wand-
long, verliert dabei an Bedeutung.” Im biblisch begriindeten Abendmahl
erweist sich aber nach wie vor das in der Gestalt Jesu eingesetzte Wort als
Beginn, als Auslaser, als Urfundament existentiellen Glaubensgeschehens
und vollzogener Umkehr. ,,Hoc est corpus meum. Pro vobis“2 Als sei das
wirkende Wort Gottes in solcher Gestalt in besonderer Weise zu finden.

Regel im Falle des Patienien, Analysanden, Gliubigen etc. die minnliche Form
auch fur die weibliche gilt, im Falle der Analytikerin, Arziin, Pfarrerin etc. die
weibliche Form die minnliche miteinschliesst. In allen sonst aoftretenden Fillen
gebrauchen wir abwechslungsweise die inklusiv weibliche oder inklusiv méinnliche
Form - oder geben aach einmal beiden Platz.

¢ Wobei auch der Psychoanalyse spiter durch eine allgemein um sich greifende
Krise des Wortes einseitige Wort- bzw. Kopflastigkeit vorgeworfen wurde

7 Es ist allerdings in der letzten Zeit auch eine wachsende Emeuverungsbewe-
gung in der reformierten Kirche festzustellen, die sich um newe Formen der Abend-
mahlsfeier bemitht und darin eine Vertiefung des spiritueilen Erlebens sucht.

8 wiies ist mein Leib; filr euch (hingegeben)*.
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2.  Zu Methode und Inhalt

Das Folgende erldutert das wettere Vorgehen, die Arbeitsweise und gibt ei-
nen Uberblick zam Gesamtverlauf der Arbeit.

2.1 Bausteine

2.1.1 Grundsitzliches

Was hat es mit dem Wort auf sich, das wirtkliche Gestalt annimmt, erfahr-
bare Umkehr bewirkt, neue Wege offenlegt und neae Gangarten erzeugt?
Und worin findet solch worngeschaffene Umkehr und Neugestaltung ihre
Grundorientierung, was ist die Qualitit ihrer innersten Bewegung? Und:
Was kdnnte dies filr hentige Verkiindigung bedeuten?

S0 lauten die Ausgangsfragen, die den Gang dieser Arbeit bestimmen.
Dabei handelt es sich um einen derart grossen Themenbereich, dass wir in-
haldich und methodisch bestimmte Grenzen setzen miissen. Wir nennen es
ein Arbeiten mit Bausteinen. Da es nicht unsere Absicht sein kann, etne all-
umfassende Abhandlung zu schreiben, wihlen wir einzelne, fiir unser The-
ma besonders brauchbare Elemente aus und setzen sie zueinander in
Bezichung. Wir versuchen, sie in einer Art zusammenzufiigen, dass sich
daraus eine solide Acgumentationsgrundlage ergibi, ohne dass die 1dentitit
des einzelnen Elements — oder Bausteins — aufgegeben werden muss, Aus
der so entstandenen Ausgangsbasis kdnnten weitere Entwicklungen wach-
sen.

2.1.2 Suchen im Steinbruch

Woher kommen die Elemente, die — verschiedenartigen Natursteinen ver-
gleichbar - zum gemeinsamen Fundament werden kdnnen, sich in ihrer in-
neren Beschaffenheit aber unterscheiden? Zwei Steinbriiche bieten sich an:
Jener der Theologie und jener der Psychoanalyse. An beiden Orten ist in
bezug aof den Menschen und dessen Secle viel vom Wort die Rede bezie-
hungsweise im Gebrauch, Ebenso geht es in beiden Bereichen, wenn auch
in verschiedenster Ausformung, um einen Anspruch auf Verinderung und
um mogliche Umkehr. Wir beginnen mit dem Steinesammeln im jeweils
besonders profilierten Urgestein.

Im theologischen Bereich sind das ausgewdhlte Stellen des 4. Evan-
geliums, das gleich zu Beginn das ,fleischgewordene® Wort als ent-
scheidendes Weltgeschehen zur Sprache bringt {(«Am Anfang war das
Wort...» Joh 1,1ff. und: «Das Wort wurde Fleisch...» Joh 1,14). Im psy-
choanalytischen Bereich sind es Schriften von Sigmund Freud, dessen
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Wort- bezichungweise Sprachanwendung in der analytischen Praxis wir be-
reits erwtihnt haben.?

2.1.3 Zwei Herzstilcke

Um Wort und Umkehr, Wandlung geht ¢s in unserer Arbeit. Wir knnten
nun also johanneische Texte und Frendsche Schriften in bezug auf dieses
Thema durchforschen und in argumentativer Weise das eine zum anderen
setzen. Mbglicherweise wiirde aber die existentielle Verankerung fehlen.
Die Psychoanalyse ist wie gesagt nicht nur Theorie, sie hat eine Praxis.
Dort ist auch der konkrete Ort von Wort- und Verdnderungsgeschehen.

Vergleichbares gilt fiir das 4. Evangelium. Im beschreibenden Text of-
fenbart sich inneres Geschehen, Es ist ja vom Wort, das Fleisch wurde, die
Rede und von der grundlegenden Erfahrung, dass Karfreitag sich in Ostern
wandelt. So gesehen liegt im Text Abendmahlsgeschehen, das im 4. Evan-
gelium zwar liturgisch keine explizite Einsetzung findet, umso mehr aber
theologisch prigend dem Text innewohnen konnte.!® Unser theologisches
Nachdenken iiber Wort und Umkehr muss sich deshalb seinerseits in die-
sem Geschehen verankern.

Analytischer Praxis und Abendmah] ist dabei etwas gemeinsam: Sie
kénnen von aussen analysiert und beschrieben werden, in ihrer Tiefe und
Wirksamkeit erfasst sie aber nur, wer sich selber in das jeweilige Gesche-
hen hincinbegibt. So stellen Abendmahl und analytisches Setting sozusagen
das verborgene Herzstikck des jeweiligen Steinbruchs dar, die Hohle, in die
hineingegangen werden muss, um das Eigentliche zu ergrlinden. Wir
konnten — was allerdings Freudscher Ausdrucksweise entgegenliuft — von
einer Art Mysterium!! sprechen, das sich hinter dem von aussen sichtbaren
Taggestein des Textes, der Theorie, auftut.

9 Siehe 1.2.3. Festzuhalten ist an dieser Stelle, dass Freud in seinen Entdek-
kungen nicht ,Urgestein an sich” bedeutet, sondem aus einem grosseren For-
schungszusammenhang heraus zu verstehen ist. | Urgestein™ wurde er aber fiir die
von ihm ausgehende psychoanalytische Schule mit jhren weiteren Entwicklungen.

10 Wir gehen spiiter ausfihrlicher auf die Frage ein, weshalb das 4. Evangelium
im Gegensatz zu den Synoptikem (Mk, M1, Lk) keine explizite Beschreibung der
Abendmahlseinsetzung kennt (siehe 111. 2.3.2). Auch werden verschiedene Argu-
mente, weshalb der johanneische Texr vomn Blickwinkel des Abendmahlgeschehens
aus gelesen werden kann (als eine Moglichkeit neben anderen), im Verlanf der Ar-
beit sich noch herauskaistallisieren.

1t Der Sprachphilosoph George Steiner definiert ,Mysterium” als das, was sich
nicht auf die Ratio oder anf pragmatisches Kalkil) zuriickfithren lisst. Es ist der Ort
der Nicht-Reduzierbarkeit, des Unmittelbaren. (Steiner, Von realer Gegenwart 33).
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Diesem Verborgenen und zugleich Zentralen im jeweiligen Steinbruch
einmal nachzugehen, die beiden Herzstiicke einander nahezuriicken, noch
bevor wir sie auch zu den dazugehorigen Texten und Schriften in argu-
mentativen Bezug setzen, wird das Ziel des nichsten Kapitels sein.

2.2 Ubersicht

In ihrem Gesamtverlauf umfasst die Arbett drei Teile: Kapitel 1, 11 und III
dienen der Vorbereitung (Teil A). Nach der Einleitung (I) und dem — bereits
angekiindigten - Vergleich zwischen Abendmahl und analytischem Setting
(II) folgen einige grundsdtzliche Uberlegungen zu Beriihrungspunkten zwi-
schen den an sich so verschiedenen Gedankenwelien der Freudschen Psy-
choanalyse und der johanneischen Theologie (ITI).

Es folgt dann der eigentliche Hauptteil (Teil B). In sechs Kapiteln, die
sich jeweils paarweise gruppieren, werden von johanneischer wie Freud-
scher Seite drei Themenschwerpunkte beleuchtet. Kapitel IV und V han-
deln vom Wortgeschehen, Kapitel VI und VII von der Mittlerrolle, die, wie
Kapitel 11 zeigen wird, sowchl im Abendmahlsgeschehen wie auch in der
analytischen Praxis grundlegend ist. Kapitel VIII und IX schliesslich grei-
fen das Thema Umkehr, Verdnderung, Wandlung auf. Nach jedem der drei
Themenabschnitte folgt eine kurze Zwischenbilanz zum theologisch-
analytischen Dialog. Auch wird das theologische Mitdenken nach und nach
Einfluss nehmen auf die Verstehensweise psychoanalytischer Vorginge.
Ebenso wird Psychoanalytisches gegen Ende in unsere theologischen Inter-
pretationsmuster einfliessen, Dies wird aber in der einen wie in der anderen
Hinsicht jedesmal kenntlich gemacht.

Was die ausgewlhiten Johannestexte anbetrifft, verwenden wir bei je-
dem der drei Themenbereiche eine andere Interpretationsmethode. Dies ent-
spricht einer inhaltlichen Entwicklung und wird spiiter noch genauer erléu-
tert. Was die Psychoanalyse angeht, halten wir hier schon fest, dass wir uns
nur mit der Sichtweise und Anwendung Freuds befassen nnd keine Weiter-
entwicklungen der analytischen Schule einbeziehen. Als kritischer Kom-
mentator wird uns einzig der Philosoph Paul Ricoeur begleiten.!2 Immer in

12 Diese inhaltliche Beschrinkung hat in der Hauptsache folgenden Grund:
Freud zu verstehen in bezug auf sein psychoanalytisches Vorgehen, ihn gleichzeitig
kritisch zu lesen aus der Sicht von Ricoeur (der unsere Fragestellung in kldrender
Weise untersttitzt und weilerfithrt) und das Ganze dann in konstruktiven Dialog zu
setzen mit johanneischer Theologie (ihrerseits ein Ausserst vielseitiges Gebiet), ist
ein derart komplexes Unterfangen, dass wir uns in der Sorge um ein effektives
Vorwirtsschreiten der inneren Argnmentation wie auch in Anbetracht grundsiczli-
cher Ubersichtlichkeit in dieser Arbeit auf die wenigen, ausgewshlten Positionen
beschrinken mussien. Zwar finden sich vereinzelt Hinweise auf andere analytisch
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den direkten Dialog miteinbezogen sind die beiden ,Herzstiicke®, analyti-
sches Setting und Abendmahl.

Der letzte Teil der Arbeit schliesslich ist eine Art Riickblick und Auns-
blick (Teil C). Noch einmal wird in Kapitel X zusammengefasst, was nns
der thealogisch-analytische Dialog gebracht haben kénnte und was er ins-
besondere fiir die Abendmahlsfrage bedentet. Ausgangsfragen, die in Ka-
pitel 11 gestellt wurden, werden hier noch einmal aufgenommen. Kapitel X1
entwirft entsprechende Qualititen fur die Homiletik. Kapitel X1I schliess-
lich verdichtet das Ganze zu einem theologischen Ansatz, welcher in der
Konvivialitdt seine Grundausrichtung findet.

Ganz in diesem Sinne fithrt uns der Epilog dann zuriick an den Kiichen-
tisch, von welchem bereits im Prolog die Rede war.

Prolog

Teil A
Vorbereitung
I-HI

Teil B
Dialogfihrung
vI-VII
VIII-1IX

Teil C
Konsequenzen
X=X

Epilog

Forschende. Die entsprechenden Positionen bestimmen aber nicht den Gesamntduk-
tus der Arbeit. Die vorliegende Arbeit geht also in gewisser Hinsicht ,hinter den
Stand der Forschung® zuriick. Was nicht heisst, dass die hier neu erarbeitete Fositi-
on von den Lesenden nicht selbst in kreativen Dialog zu akwellen Thesen gesetzt
werden kann. (Die Bezugnahme im johanneischen Bereich ist breiter angelegt. Wir
werden uns aber auch dort — im Interesse des Ganzen — in einigen Fragen mit Hin-
weisen auf dic aktuelle Forschungsdiskussion begniigen mtssen.)
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II Zwei Inszenierungen: Abendmahlsfeier
und psychoanalytische Sitzung

1. Vergleichbar — Unvergleichlich

Es mag (iberraschen, vielleicht befremden, Abendmahlsfeier und psycho-
analytische Sitzung miteinander zun vergleichen. Bereits einer theoretischen
Diskussion zwischen Freudschem Gedankengut und johanneischer Theolo-
gie scheint einiges im Wege zn stehen. Die jeweiligen Primissen sind allzo
verschieden. Auch waren die Beziehungen vom theologischen zum analyti-
schen Bereich langezeit von gegenseitiger Kritik und Ablehnung gezeichnet.

Noch deutlicher kdnnte das Trennende fiir die beiden ,Herzstiicke gel-
ten, die als konkrete Inszenierung und Umsetzung von Theorie einerseits
und Glanbensiehre andererseits auftreten. Im einen Fall handelt es sich - im
eigenen Anspruch — um ein weltanschanlich neutrales, methodisch-thera-
peutisches Setting, im anderen Fall um ein Ritual, das einer ganz bestimm-
ten Glanbenswelt entspringt.

Es ist aber nicht nur die Freude am Experiment, am Ungewdhnlichen,
die uns zu einer Zusammenschau verleitet. Es steht dahinter eine Erfahrung,
die im konkreten Erleben, wider Erwarten, das eine dem anderen sich anni-
hern sah. Da es sich aber um eine Einzelerfahrung handelt, dic an dieser
Stelle vielleicht eher Intuition genannt werden miisste, berechtigt dies noch
nicht zu irgendwelchen Schltissen. Es &ffnet aber eine Ttir, der vermuteten
Gemeinsamkeit einmal vorurteilslos nachzngehen.
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Tm Folgenden tun wir nichts anderes, als zwei konkrete Inszenierungen,
zwei erfahrbare Umsetzungen nebeneinander zu stellen. Wir beschreiben,
was im einen oder anderen Fall geschieht und achten auf mégliche Paralle-
len. Dies in bezug auf den Husseren Ablauf wie auch auf die Bereiche
Wortgeschehen, Rollen und Umkehr (Verinderung, Wandlung), Zwei Din-
ge miteinander zu vergleichen, heisst noch nicht, sie einander gleichsetzen
zu wolien.

1.1 Gleichbleibender Ablauf: Setting — Liturgie

Vorbemerkung: Die den folgenden Abschnitten zugeordneten Zitate aus
den Schriften Freuds beziehnngsweise aus dem 4. Evangelinm! sind nicht
als argumentative Belege zn verstehen. Sie kénnen aber Denkanstoss,
Denkberiithrung bedenten zwischen zwei an sich fremden Gedankenwelten
- immer auch unter Einbezug der entsprechenden  Herzstiicke-.

«Der Psychoanalysiker weiss, dass er mit den explosivsten Krijften arbeitet und
der selben Vorsicht und Gewissenhaftigheit bedarf, wie der Chemiker. »2

«Int der Welt habi ihr Angst; aber seid getrost, ich habe die Welt iiberwunden.»>

Traditionelle Abendmahlsfeier und psychoanalytische Sitzung verbindet
zuerst ein Husseres Merkmal: Sie wiederholen sich regelmissig und bleiben
in ihrem Ablanf unverdndert. Ein klar gepebener Rahmen bestimmt das Ge-
schehen im einen wie im anderen Fall. Das verbindlich Gleichbleibende
ermbglicht, aus der Husseren Bewegung des Alltiglichen hinauszutreten
und Zogang zn einem anderen (Zeit-)Raum zu finden. Tiefere psychische
Schichten und Handlungshintergriinde werden offengelegt, wihrend die
gegebene Ordnung dem innerlich Aufgewtihlten verldsslichen Schutz bie-
tet.

Zum Abendmahlskerngeschehen gehdren: Glaubensbekenntnis, Bitte
um Vergebung der Stinden,* Lesung des tberlieferten Einsetzungsberichtes
mit Anklindignng von Jesu Tod und Auferstehung, Einsetzung der Ele-
mente Brot und Wein, in die Einsetzungsworte integriette Austeilung an die
Helfenden, welche zugleich die um den Abendmahlstisch versammelten
Junger symbolisieren, Austeilung an die Gemeinde und Dankgebet.

! Ohne weiteren Hinweis stammen alle deutschen Bibelzitate aus der Uber-
setzung der Zircherbibel, Zurich!® 1987.

2 Freud, Dbertragungsliebe, Studienausgabe Brginzungsband (EB) 230.
3 Joh 16.33.

4 Glaubensbekenntnis und/oder Schuldbekenntnis wird heute zom Teil weg-
gelassen, was nicht ohne Bedeutung ist.
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Zum Grundablaof im psychoanalytischen Geschehen gehoren: grund-
sitzlich gleichbleibender zeitlicher und ortlicher Rahmen, ebenso gleich-
bleibende #Hussere Inszenierung: Von Anfang bis Ende der sich regelmissig
wiederholenden Sitzungen liegt der Analysand auf der Couch, die Analyti-
kerin sitzt in ihrem Stahl hinter ithm, so dass sie ihn, wenn auch in be-
schriinktem Ausmass, sehen kann, er sie aber nichi. Auch die Gespriichs-
struktur bleibt sich dusserlich gleich: Thema ist nur die Erfahrungswelt des
Analysanden. Die Analytikerin interveniert oder schweigt dazu nach Gut-
diinken.

1.2 Das Wortgeschehen

«Wir wollen iibrigens das Wort nicht verachten. Es ist doch ein michtiges In-
strument. {...} Worte kinnen unsagbar wohltun und fitrchterliche Verletzungen
zufligen. Gewiss, zu allem Anfang war die Tat, das Wort kam spdter, es war un-
ter manchen Verhilinissen ein kultureller Forischritt, wenn sich die Tat zum
Wort ermdssigte, Aber das Wort war doch urspriinglich ein Zauber, ein magi-
scher Akt und es hat noch viel von seiner alten Kraft bewahrt.»>

«Ohne das Wort ist auch nicht eines geworden, das geworden ist.»%

Abendmahl und psychoanalytische Sitzung sind Wortgeschehen. Aktives
Ans- und Ansprechen dient in beiden Fillen nicht nur der blossen Be-
schreibong oder Erl4uterung eines dusseren Sachverhalts, sondern die Spra-
che ist selbst Ort, in der Wirklichkeit ihre Gestalt findet. Dies in doppelter
Hinsicht:

1.2.1 Wortgestalt der Geschichte

«Wesentlich {...] ist die Behauptung, dass der Wahnsinn nicht nur Methode hay,
wie schan der Dichter erkannte, sondern dass auch ein Stiick historischer Wahr-
heit in ihm enthabien ist.»?

«Wir reden, was wir wissen und bezeugen, was wir gesehen haben, »3

Sowohl im Abendmahl als auch in der psychoanalyiischen Sitzung wird
durch das Medium der Sprache (traumatische) Geschichte erinnert und

5 Freud, Laienanalyse, EB 279.
6 Joh1,3.

7 Freud, Konstruktionen in der Analyse, EB 404, Mit dem , Dichter” verweist
Freud auf Shakespeare, der in Hamler, I1. Akt, 2. Szene Polonius sagen lisst:
«Though this may be madness, yet there's method in it.»

8 Joh3,11.
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reinszeniert. Wobei es in beiden Fillen nicht nur um historisch-faktisch
beweisbare Realitdt geht, sondem um Wahrheiten perstnlicher und kollek-
tiver Betroffenheit. Im Abendmahlsgeschehen entspringen diese der ge-
wachsenen Tradition des Glaubens, im psychoanalytischen Bereich der in-
neren Erlebniswelt und Verarbeitungsstruktur der Psyche. Objektiv
historische Begebenheiten gelten allerdings im ersten wie im zweiten Fall
als grundlegender Anlass und wirken mitgestaltend in die Reinszenierung
hinein. Durch das in der Sprache Ausgesprochene wie zum Beispiel: ,In der
Nacht, als Jesus verraten wurde...* oder: ,Als Kind wagte ich nur im Ver-
borgenen...” wird vergangenes Geschehen zur realen Gegenwart und erkli-
ren sich Geschehnisse der Gegenwart durch Rezeptions- und Handlungs-
muster der Vergangenheit,

In der Psycheanalyse geschieht die Erinnerungsarbeit im Versuch, im
Abendmahl avs der Verheissung, auf diese Weise in die Mdglichkeit einer
offenen Zukunft zu finden.

1.2.2 Benennen der Elemente

«Wir verpflichten ihn [den Neurotiker] auf die analytische Grundregel, die
kiinftig sein Verhalten gegen uns beherrschen soll. Er soll uns nicht nur miftei-
len, was er absichtlich und gern sagt, was ithm wie in einer Beichte Erleichre-
rung bringt, sondern auch alles andere, was thm seine Selbstbeobachiung fie-
Sert, alles, was ihm in den Sinn kommt, auch wenn es ihm unangenchm zu sagen
ist, auch wenn es ihm unwichlig oder sogarunsinnig erscheint.»

«Die Frau antwortete und sagte: Ich habe keinen Mann. Jesus sagt zu ithr: Mit
Rechi hast du gesagt: Ich habe keinen Mann [...] und der, den du jerzt has, ist
nicht dein Mann. Da hast du die Wahrheis gesagt.»10

«Darauf sprach Jesus: Auch ich verurteile dich nicki,»11

Was ich nicht weiss oder wage, mit dem entsprechenden Wort zu benennen,
verbirgt sich vor mir in seiner Macht tiber meine Wirklichkeit. So liesse
sich Freuds Uberzeugung begriinden, dass innerhalb des psychoanalyti-
schen Geschehens vom Analysanden alles in Vorstellung und Gedanken
Auftanchende benannt und ausgesprochen werden soll. Wo unbewusst-

9 Freud, psychoanalytische Technik, EB 413 (Hervorhebungen dorch den
Verfasser). An gleicher Stelle bringt Freud den Unterschied zwischen Beichte nnd
Analyse noch genauer anf den Punkt: «Aber der Unterschied (zur Beichte) ist gross,
denn wir wollen von thm (dem Neurotiker) nicht nur hiren, was er weiss und vor
anderen verbirgt, sondern er soll uns auch erziihlen, was er nicht weiss.»

10 joh 4,17-18.
11 joh g 1.
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treibendes Es herrscht, soll bewusst-bestimmendes Ich werden. Wobei ge-
rade das belanglos dahingesprochene Wort zuwetlen auf einen weit weniger
belanglosen, verborgenen Hintergrund hinweist.

Im Abendmahlsgeschehen wiedernm spielt das Erinnern und Bekennen
eine wichtige Rolle - iiber das im eigenen Wissen Verursachte hinaus. Be-
kannt wird die Teilhabe an einem Geschehen, bei dem die Bekennenden nicht
real gegenwirtig waren, das aber tieferer Seelenwirklichkeit entsprichi.

Und noch in anderer Weise lisst sich vom Abendmahl sagen: Die dem
Menschen zugesprochene Sprachwirklichkeit ist immer auch elementare
Wirklichkeit. Gott wird im Element benannt, das Element selber wird also
zumindest zum sprachiichen ,locus Dei*. ,Da ist Brot, es ist mein Leib, fiir
dich gebrochen.* Das Wortgeschehen greift ins Elementare und begreift
dessen Wirklichkeit. Weil das Wort so Fleisch oder eben leibhaftig wird,
bekommt das Leibliche!? in diesem Wort einen Namen, steht nicht mehr
nur unter zwingender Gesetrzlichkeit, sondem hat Anteil an befreiender Er-
16sung.

1.3 Die Rollen

Protagonisten im psychoanalytischen Geschehen sind Analytikerin und
Analysand, im Abendmahl in der Regel die Pfarrerin und die Gliubigen,
wobei die Figur der Pfarrerin eine Art Zwischengiingerin darstellr. Einer-
seits steht sie in der Christusreprisentanz, andererseits ist sie selber eine der
Gliubigen. Das Szenario kinnte hier also auch heissen: Christus und die
Glidubigen. Wir versuchen, den Vergleich auf dieser Ebene weiterzufiihren.

1.3.1 Gesunder und Kranker

«Nun verlangen wir auch, dass jeder, der die Analyse an anderen ausiiben will,
sich vorher selbst einer Analyse unterwerfe. Erst im Verlauf dieser ,Selbst-
analyse' (wie sie missverstindlich genannt wird), wenn sie die vor der Analyse
behaupteten Vorginge am eigenen Leib — vichtiger: an der eigenen Seele — tat-
sdichlich erleben, erwerben sie sich die Uberzeugungen, von denen sie spéter als
Analyriker geleitet werden.»

«Wahrlich, wahrlich, ich sage euch: Wenn das Weizenkorn nicht in die Erde
Jallt und erstirbe, bleibt es allein; wenn es aber erstirbt, bringt es viel
Fﬂichf.»l“

12 Damit ist hier nicht nur der Korper an sich gemeint, sondem der ganze Be-
reich irdisch menschlicher Bedingtheit.

13 Freud, Laienanalyse, EB 290.
14 Joh1224.
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«Dann sagte er zu Thomas: Reiche deinen Finger hierher und siche meine Hén-
de, und reiche deine Hand her und lege sie mir in die Seite und sei nicht un-
gldubig, sondern gla'ubig:'»ls

+Nur der Verwundete kann heilen*: dieser Grundsatz scheint sowoh! fir den
psychoanalytischen Bereich wie auch fiir das Abendmahisgeschehen zu
gelten. Jede Analytikerin muss einmal selbst Analysandin gewesen sein.
Will sie zur hilfreichen Arztin werden, muss sie in gewisser Hinsicht den
Weg, auf dem sie ihren Analysanden jetzt begleitet, kennen und seine Not
und Notwendigkeit fiir sich selber erlebt haben.

Ebenso gehdrt es zur zentralen Abendmahlsaussage, dass Christus die
menschliche, leiblich-seelische Bedingtheit und Verwundbarkeit selbst an-
genommen hat und bis zur Todesverfallenheit verkdrpert. Nur so wird er
fiir die Glaubenden zum ,Brot des Lebens",

1.3.2 Abgrenzung und Vermischung

«Die Gewdhrung des Liebesverlangens der Patientin {gegeniiber dem Analy-
tiker] ist ebenso verhiingnisvoll filr die Analyse wie die Unterdriickung des-
selben. [...} Man hiitet sich, von der Liebesiibertragung abzulenken, sie zu ver-
scheuchen oder der Patientin zu verleiden; man emhdlt sich ebenso standhaft
jeder Erwiderung derselben. »!

«Bleibet in mir und ich bleibe in euch.»%’

«Jesus sagt zu thr: Maria! Da wendet sich diese um und sagt zu ihtm auf hebri-
isch: Rabbuni! Jesus sagt zu ihr: Rihre mich nicht an.»

Psychoanalytisches Geschehen und Abendmahlserlebnis eclauben eine Art
Wechselspiel der Beziehungen. Beide griinden dessen geeignete Durchfiih-
rung auf den klar gesetzten Rahmen.!?

So sind zwischen Analylikerin und Analysand die Rollen einerseits
deutlich abgegrenzt: Es geht nur um die Situation des Analysanden, die per-
stnliche Geschichte der Analytikerin wird nicht zum expliziten Thema,
nichts soll den Analysanden von der Konzentration aof sich seiber ablen-
ken. Deshalb auch die grundsitzliche Beschrinkung der Begegnung zwi-
schen Analytikerin und Analysand auf einen kiar definierten und in seinem
Setting festgelegien Zeit-Raum. Dazu gehdrt auch die alleinige Kommuni-
kation durch das Wort — oder das Schweigen. Innerhalb dieses dusseren

15 joh2027.

16 Freud, Ubertragungslicbe, EB 225.
17 joh 154.

18 joh 20,16.17a.

19 Siehe 1.1.

26



Rahmens kann sich nun aber eine umso gréssere psychische Grenziiber-
schreitung ereignen, eine Vermischung der Identititsrealititen, die sich im
Phinomen der Ubertragung ausdriickt.2® Wir konnen durchaus von einer
virtuellen Einverleibung der Analytikerin durch den Analysanden reden.

Im Vergleich dazu stellen wir anch beim Abendmahl einerseits eine kla-
re Unterscheidung der Rollen zwischen Christus und dem Gliubigen fest.
Es geht um die Situation des Gliubigen, die Rollen zwischen Christus und
dem Gliubigen sind nicht beliebig anstanschbar, Andererseits kommt es in-
nerhalb des liturgisch klar festgelegien Abendmahlsereignisses zur ele-
mentaren Vermischung und wird der Christusleib vom Glidubigen sogar
.materialiter* anfgenommen.

Das Beziehungsspiel zwischen klarer Abgrenzung und intensiver Ver-
mischung scheint in beiden Fillen Grundelement eines beabsichtigten Ge-
schehens zu sein.

1.4  Umkehr, Verdnderung

Sowohl in der analytischen Praxis wie auch im Abendmahlsgeschehen gehl
es um Verinderung, Umkehr, neue Lebensmoglichkeil. Was dies im einen
und anderen Fall bedenten kinnte, wird ans der Gesamtemwicklung unserer
Arbeit hervorgehen. Wir nennen hier gemneinsame Kriterien, die dem Ver-
inderungsgeschehen als Vorbedingung zugrunde liegen.

1.4.1 Wissen und Erfahrung

«Wére das Wissen des Unbewussten fiir den Kranken so wichiig, wie der in der
Psychoanalyse Unerfahrene glaubt, so miisste es zur Heilung hinreichen, wenn
der Kranke Vorlesungen anhirt oder Biicher liest, Diese Massnahmen haben
aber ebensoviel Einfluss auf die nervisen Leidenssymptome wie die Verteilung
vont Meniikarten zur Zeit einer Hungersnot auf den Hunger. » !

«Da sprach Jesus zu ihnen: Wahrlich, wahrlich, ich sage euch: Wenn ihr nicht
das Fleisch des Sohnes des Menschen esst und sein Blut trinks, habt ifr kein Le-
ben in euch, »

Wir haben es bereits erwihnt: Weder psychoanalytisches Geschehen noch
Abendmahlserlebnis lassen sich nur Giber die Theorie erfassen. Sie geben

20 |n der Ubertragung reproduziert der Analysand seine in der Vergangenheit
entstandenen Beziehungsmuster — das heisst, er projiziert diese auf die Analytikerin
(mehr zom Ubertragungsphiinomen siehe VIL. 3.).

21 Freud, Uber , wilde" Psychoanalyse, EB 139.
22 Jon 6,53.
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thre Wirkung nur denen weiter, die sich darauf einlassen.® So kann ein
Mensch Uiber das Unbewusste, iiber das Phinomen von Verdringung and
Widerstand und das gesamie Funktionieren des psychischen Apparats
hichst belesen sein. Er ist deshalb noch lange nicht in der Lage, der eige-
nen, unbewussten seelischen Struktur niherzukommen oder gar im neoroti-
schen Bereich zu einer inneren Verinderung zu finden.

Ebenso ist das Abendmahl aos theologischer ond auch allgemein-reli-
gionswissenschaftlicher Sicht begreifbar, analysierbar. Was dabei ge-
schicht, ereignet sich aber nur im erlebten, geglaubten Empfangen des leib-
gewordenen Wortes.

Nur wer den Weg geht, erfasst etwas von dessen Geheimnis.

14,2 Entscheidung und Hingabe

«Sie [die Analyse] {...] ist bei Personen nicht anwendbar, die sich nicht selbst
durch ihr Leiden zur Therapie gedring: fiihlen, sondern sich einer solchen nur
infolge des Machtgebotes ihrer Angehdrigen unterziehen, »

«Als Jesus diesen daliegen sah und erfuhr, dass er schon lange Zeit so zuge-
bracht hatte, sagt er u ihm: Willst du gesund werden 2523

Eine Frau erzdhlt: Ich ging zwei Jahre lang in die Analyse, weil ein Freund
mir 50 begeistert von seiner Erfahrung erzithlt hatte. Jedes Mal habe ich
wieder iiberlegt, was ich erziihlen kdnnte. Aber eigentlich ist in all der Zeit
nichts passiert.* Im psychoanalytischen Geschehen scheint eine gewisse
Entscheidung des Analysanden — wenn aoch von vielen Widerstiinden be-
gleitet —, sich wirklich auf das Geschehen einzolassen, Vorbedingung zu
sein. Zudem muss sich ein Verhiltnis der Glaubwiirdigkeit, eine bestimmte
Beziehungsqualitit, die noch genauer zo untersuchen sein wird, zwischen
Analysand und Analytikerin einstellen. Eine gewisse Hingabe als Bereit-
schaft des wachsenden Zotranens von seiten des Analysanden ist unabding-
bar, Freud schreibt, indem er die Psychoanalyse mit Methoden vergleicht,
die bereits in der antiken Medizin grundlegend waren: «Man versetzte die
Kranken zum Zwecke der Heilung in den Zostand der ,gliobigen Erwar-
tung“, der nns heute noch das nimliche leistet {...] »26

Ahnlich ist innerhalb des analytischen Geschehens auch von der Analy-
tikerin Entscheidong fiirs Geschehen und, wenn auch im anders einge-
grenzten Sinn, perstnliche Hingabe gefordert: «lch will sie auf die altbe-

2 Siehe1.2.13.

2 Freud, Uber Psychothetapie, EB 115.
25 Joh 5.6,

26 Preud, Uber Psychotherapie, EB 110.
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kannte Erfahrong verweisen, dass gewisse Leiden und ganz besonders die
Psychoneurosen, seelischen Einfllssen weit zugiinglicher sind als jeder an-
deren Medikation. Es ist keine moderne Rede, sondemn ein Ausspruch alter
Arzte, dass diese Krankheiten nicht das Medikament heilt, sondem der Arzt,
das heisst wohl die Personlichkeit des Arztes, insofern er psychischen Ein-
fluss durch sie ansiibt »27

Was die heutige reformierte Abendmahlspraxis betrifft, so fillt das
grundsiitzliche Entscheidungsmoment dahin. Brauchte es frither Taufe, aus-
fiihrliche Katechese und Konfirmation als Vorbedingung zur Abendmahls-
zulassung, kann heute jede Person, die aus irgendeinem Grund gerade in
der Kirche sitzt, das Abendmahl bekommen.

An der konkreten Heilswirkung scheint der persénliche Glaube aber
doch Anteil zu haben und dies Uber konfessionelle Unterschiede hinweg.
Auch in der katholischen Auffassung, laut derer die Realitit der Brotver-
wandhmg nur ven der priesterlichen Handlung abhiéingig ist, wird doch der
glidubigen Aufnahme des Brotleibes Bedentung zugemessen. Und die Stim-
me Luthers: «8o ist uns das Sakrament eine Furt, eine Briicke, eine Tiir, ein
Schiff und eine Tragbahre, in der und durch die wir von dieser Welt fahren
ins ewige Leben. Darum tiegt es ganz am Glauben. Denn wer nicht glaubt,
der ist dem Menschen gleich, der iiber das Wasser fahren soll und so ver-
zagt ist, dass er dem Schiff nicht traut, und verzagt bleiben muss und nie-
mals selig werden kann, weil er nicht einsteigt und Uberfahren will.»28

Zu definieren bleibt in diesem Zusammenhang: Wie weit spielt die per-
stnliche Glaubwiirdigkeit, die innere Hingabe der Pfarrerin, auch in ihrer
Rolte als Christusreprasentanz, mit hinein ins wirkungsvolle Geschehen -
auch dies im Vergleich zur Analytikerin?

1.4.3 Freiheit

«Sie [die Patientin] hat von ihm [dem Analytiker] die Uberwindung des
Lusipringips zu lemnen, den Verzicht auf eine naheliegende, aber sozial nicht
eingeordnete Befriedigung zugunsten einer entfernteren, vielleicht iberhaupt
unsicheren, aber psychologisch wie sozial uniadeligen. 2Zum Zwecke dieser
Uberwindung soll sie durch die Urzeiten ihrer seelischen Entwicklung durch-
gefihrt werden und auf diesem Weg jenes Mehr von seelischer Freiheit erwer-
ben, durch welches sich die bewusste Seelemidltigkeit — im systematischen Sinne
— von der unbewussten unterscheidet. »>?

27 Ebd. 111.

28 M. Luther, Ein Sermon von dem hochwiirdigen Sakrament des heiligen
wahren Leichnams Christi und von den Bruderschaften 70.

29 Freud, Ubertragungsiiebe, EB 229,
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«Und ihr werder die Wahrheit erkennen und die Wahrhelt wird euch frei ma-

chen
Geschieht in irgendeiner Weise Verinderung, bei der perstnliche Entschei-
dung und Glauben mitwirkende Faktoren sind, dann setzt dies auch einen
Ort der Freiheit voraus, als Vorbedingung, iibethaupt entscheiden zu kén-
nen beziehungsweise die Wahl zn haben, zu glauben oder nicht zu glauben.
Der Zugang zu solcher Freiheit liegt weder in der Psychoanalyse noch im
Abendmahlsgeschehen auf der Hand. Zwingende Seelenstruktur auf der
analytischen Seite, der Siinde verfallene Existenzbedingtheit auf der theo-
logischen Seite zeichnen kein Bild eines frei handelnden und entscheiden-
den Menschen.

Nun wird im Verlauf der analytischen Sitzungen viel von solch psychi-
scher Altlast und festgefahrener Edebnisstruktur aufgedeckt, was dann ir-
gendeinmal zur Systemdurchbrechung oder vielmehr Neuorganisation der
Verhaltensweisen zu befihigen scheint. Wo genau liegt aber der Ort der
Freiheit des Analysanden begriindet, der ihn befihigt, sich im entscheiden-
den Moment einer qualitativ verinderten Daseinsmbglichkeit zu 8ffnen —
oder auch nicht zu dffnen?

Was das Abendmah] anbetrifft, so liegt die Verheissung darin, dass ein
wiederholtes Bekennen von Erldsungsbediirftigkeit und das gliubige Erin-
nern und Empfangen der in der Gestalt und Geschichte Christi freigewor-
denen Erldsungskraft zu eigenem Freiwerden fiihet und dies auch die Még-
lichkeit einer gewissen Lebens-Neugestaltung in sich triigt. Ist dabei aber
letztlich nur Gottes handelnde Freiheit am Werk, die des menschiichen
Glaubens und Bekennens nicht wirklich bedarf? Oder liegt im Menschen
selbst ein Ort der Freiheit, der verantwortliche Entscheidung mdglich macht
und damit auch Verinderung?

Eine dhnlich gelagerte, das heisst ungeldste Freiheitsfrage stellen wir al-
sa sowchl fiir die analytische Praxis wie auch fur das Abendmahisgesche-
hen fest. Festzuhalten ist ebenfalls fiir Theologie und Psychoanalyse, dass
der Weg in die qualitative Verinderung kein leichter ist. Grosser psychi-
scher Widerstand scheint sich dem entgegenzustellen, was flir den Men-
schen befreiteres Leben bedeuten kénnte.

1.4.4 Der Erfolg

«Gewiss erreichen wir nicht immer zu siegen, aber wenigsiens kinnen wir mei-
stens erkennen, warum wir nicht gesiegt haben.»

30 joh 8,32.
31 Freud, Die psychoanalytische Technik, EB 420,
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«Wahrlich, wahrlich, der Hahn wird nicht krihen, bis du mich dreimal verleug-

net kasr.»32
Der analytischen Praxis wie dem Abendmahi ist eigen, dass der Erfolg, die
effektive Wirkung des Geschehens sich nur schwer messen liisst. Es bleibt
eine offene Frage, wie weit sich die Lebensrealitit eines Menschen explizit
durch psychoanalytisches beziehungsweise eucharistisches Geschehen ver-
indert. Im Bereich der Psychoanalyse muss die Antwort nur schon auf
Grund verschiedener Krankheitsbilder unterschiedlich ansfallen. Vielleicht
liesse sich in beiden Fillen zumindest eine verinderte Sichtweise der Rea-
litdt feststellen, mit qualitativen Folgen fiir die grundsitzliche Lebensbe-
wiltigung — was aber ganz der subjektiven Sicht des Analysierten oder des
Gléubigen entspringt.

Ausgesprochene oder unausgesprochene Gedanken wie: ,Der hat doch
eine Analyse gemacht, und trotzdem verhiit er sich so unmaoglich...« oder:
LDie ist dock gldubig, so etwas hiitte ich von ihr jetzt nicht erwartet...” sind
wohl nicht selten anzutreffen.

1.5 Zwischenbilanz

Der Vergleich zwischen psychoanalytischer Sitzung und Abendmahlsge-
schehen hat uns an einige Berithrungspunkte herangefiihrt, Dies berechtigt,
unsere Untersuchungen in der Folge zn vertiefen, Bevor wir darauf einge-
hen, stellen wir aber auch ein paar wegleitende Fragen zur Unterschiedlich-
keit. Sie ergeben sich aus dem bisher Dargestellten und fiikren dariiber hin-
aus. Aus theologischer Sicht stellen wir sie an die Psychoanalyse, aus
psychoanalytischer Sicht an die Theologie.

32 joh13,38.
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2, Aus theologischer Sicht: Fragen an die Psychoanalyse
Aus psychoanalytischer Sicht: Fragen an die Theologie

Auf Grund der vorhergehenden Uberlegungen konzentrieren wir unsere
Fragen auf die drei Bereiche: Wortgeschehen, Rolle sowie Verinderung,
Umkehr. 3

2.1 2Zum Wortgeschehen

2.1.1 Anfrage an die Psychoanalyse

Abendmahl und psychoanalytische Sitzung stehen im Zeichen des Wortge-
schehens. Nun wird im theologischen Wortverstindnis zwischen Wort
Gottes und menschlichem Wortgebrauch nnterschieden. Gott kann sich im
menschlichen Wort manifestieren, nichts ldsst aber Gottes freischaffenden
Wortgeist in diesen oder jenen Wortgebranch hineinzwingen.34

Aus psychoanalytischer Sicht hingegen sind Wortverwendung und
Spracherlebnis ganz im menschlichen Bereich angesiedelt. Ans welcher Le-
gitimation heraus und in welcher Verantwortung wird nun von der Analyti-
kerin das Wort eingesetzt? Kénnte nicht die Gefahr einer gewissen Wort-
bemichtigung und aneignenden Einflussnahme auf den Analysanden beste-
hen? Oder anders gesagt: Aus welcher Vollmacht bedient sich die Ana-
lytikerin der ,Zauberkraft3> der Worte, redet dem Analysanden zu oder lisst
ihn auch in seiner eigenen Suche nach Versprechen und Zuspruch allein?

Wir werden genaver nntersuchen missen, wie in der Psychoanalyse die
lgsende und heilende, eventuell anch neuschaffende Wortwirksamkeit er-
klért wird und ob es der freien Ichwerdung dienlich ist, dabei keiner Di-
mension des . Unverftigbaren das Wort zu geben,

2.1.2 Anfrage an die Theologie

In der Psychoanalyse ist jedes Wort schlicht ein menschliches Wort. In der
Theologie dagegen wird von der freien Gegenwart des Gotteswortes im
Wort des Menschen geredet. Das fordert allerdings eine gewisse Worthier-
archie: Was kraft dieser oder jener Definition der Gegenwart Gottes ent-

33 siehe 1.2, 1.3 und 1.4.

34 Wobei sich gerade beim Abendmahl und im spezielien bei den Einset-
zungsworten die Frage nach der Verfilgbarkeit gtitlicher Wortkrafi, die menschli-
chem Reden anvertrant sein kénnte, nichi so eindeutig beantworten Hisst,

35 Siehe 1.2.
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behrt, ist dann eben nur menschliches Wort Solche Unterscheidungen und
Wertungen kennt die Psychoanalyse nicht. Jedes Wort, ob es belanglos er-
scheint oder gewichtig daherkommt, ob es schwer auszusprechen oder all-
tiglich gelinfig ist, ob .gut* oder ,bdse”, es birgt und verbirgt in sich die
Muoglichkeit existentieller Wahrheit.

Folgende Frage richtet sich deshalb an den theologischen Worige-
brauch: Besteht nicht die Gefahr, dass geschichtlich gewordenes, menschli-
ches Wort bagatellisiert werden kann als wertloses oder sogar zu vermei-
dendes Wort? Und nimmt nicht die Psychoanalyse in ihrer Wortarbeit
menschliche Sprachwirklichkeit ernster, als die in ihrer Gottbezogenheit
zuweilen dariiber hinweggleitende Worttheologie? Oder anders gesagt:
Stimmt es iberhaupt, dass in der theologischen Umsetzung das Wort
Fleisch wird und zum Menschen kommt? Muss nicht vielmehr der Mensch
in der Realitdt der Kirche sich vieler seiner ,fleischlichen Worte entledigen
- und damit auch eines Teils seiner individuellen, oft verborgenen Ge-
schichte —, umn Einlass in vermeintliche Gottes-Wortwirklichkeit zu finden?

2.2 Zuden Rollen

2.2.1 Anfrage an die Psychoanalyse

Die theologische Frage richtet sich an die Person der Analytikerin und trifft
cinen dhnlichen Punkt wie beim Wortgeschehen.

Nach traditionell theologischem Verstindnis hat kein Mensch in sich
und aus sich selbst heraus erlisende Heilungskraft. Was geschieht, ge-
schieht aus der Gnade Gottes. Was legitimiert nun aber die Analytikerin,
zur Mittlerin eines Befreiungsprozesses zu werden? Besteht nicht die Ge-
fahr, dass sie kraft ihres stindigen Einwirkens zur allmichtigen, einzigen
Crientiemngsinstanz filr den Analysanden wird — auch wenn dies nicht ih-
rer bewussten Absicht entspricht? Anders gesagt: Endet, ohne ,gliubige+
Freigabe des Heilungsgeschehens, nicht jeder Befreiungsgang des Analy-
sanden im uwnweigerlich verbleibenden Zwang der Analytikerin — weil sie
iiber sich hinaus in ihrer menschlichen Bedingtheit und Begrenzung nicht
fithren kann? Und kann der Analysand selber zum Beispiel das Ubertra-
gungsgeschehen fur sich iiberhaupt frochtbar machen, wenn er sich nicht
noch eciner aus anderer Dimension zukommenden Gestaltungskraft anver-
traut und letztlich Vermischung und Trennung, Losung und Erlésung von
der Person der Analytikerin dorthin verlagert? Funktion und effektive Rolle
wie auch das Beziehungsgeschehen zwischen Analysand und Analytikerin
milssen genauer iiberlegt und geklirt werden.
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2.2.2 Anfrage an die Theologie

WNur der Verwundete bezichungsweise wer sich seiner eigenen Verletzungen
bewusst geworden ist, kann heilen”, haben wir fiir das Abendmahl wie anch
das psychoanalytische Geschehen festgehalten.3® Theologisch formaliert
kinnten wir sagen: . Nur der gekreuzigte Gott wirki erlsend-.

Was psychoanalytischer Auffassung also gar nicht so fern stehen mitiss-
te, wirft flir die kritische Analytiketin Fragen auf in der praktischen Ver-
mittlung. Denn wie konsequent wird dieser gekreazigte Gott aach wirklich
verktindigt, im Sinne einer Gegenposition zu menschlichen Gottes-All-
machtswiinschen und zur regressiven Sehnsucht nach einem Gottesbild, das
zwar vordergriindig beruhigt, nicht aber ans der Realitidt menschlichen Er-
lebens spricht? Und wenn es noch gepredigt wirde, ist es tiberhanpt mig-
lich, Menschen vor der Projektion ihrer eigenen Allmachtswiinsche in der
Gottesgestalt zu bewahren, solange der Gotiesbegriff selber beibehalten
bleibt? Da der Begriff einer bestimmien Bedeatungstradition verhafter bleibt,
lisst er die Gottesillusion nicht durch die Hintertiir wieder hereinkommen?

Nun wird gerade beim Abendmahl die Gebrochenheit Gottes leibhaftig
und am dinglichsten erfahrbar. Doch auch hier hiillt sich, aus analytischer
Sicht, oft verbrimende Sprache darum herum. Das in Christus Erfahrene
wird nichi selien durch einen in sich unbeweglichen und dariiber hinwegdi-
rigierenden Gottvater kontrapunktiert. Flir die analytische Position stellt
sich die Frage, ob sich in solch liturgisch rituellem Erleben, das stindig die
Ebene wechselt zwischen Mensch und Gott, ein wirklicher Weg psychisch-
seelischer Erkenntnis und heilsamer .Emilchterung" anftun kann.

Anzoftigen wire hier noch einmal die Frage nach der Christusreprisen-
tanz.?7 Wie weit ist es letztlich gar nicht der gepredigte Christus, sondern
die leiblich-gegenwirtige Pfarrerin oder der Priester, die in ihrer Unvoll-
kommenheit gebrochene Gotteserfahrung deutlich machen? Literarisches
Beispiel dafiir ist etwa die wunderbar menschliche Figur des Don Camillo.

Nun gehért in den Bereich der Leiblichkeit und , Unvollkommenheit
auch die Geschlechtlichkeit der menschlichen Existenz. Das eine Ge-
schlecht ist in sich nie allamfassend, es erfihrt seinen Mangel im Gegen-
dber. So ist fur die Psychoanalyse klar, dass die Geschlechtlichkeit in die
Art der Beziehung und die Ubertragungsmoglichkeiten zwischen Analyti-
kerin und Analysand hineinspielt, auch wenn dies nicht auf allen Ebenen
eine entscheidende Rolle spielt. Die Frage stellr sich deshalb aus psycho-
analytischer Sicht, was es bedeutet, wenn die Christusgestalr nur unter dem

¥ Siehe 1.3.1.
37 Siche 1.3 und 1.4.2.
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minnlichen Aspekt erscheint. Tut sie das wirklich, und inwiefern hindert
oder fordert es Miénner oder Frauen im konkreten Befreiungsprozess?

2.3 Zu Verédnderung und Umkehr

2.3.1 Anfrage an die Psychoanalyse

Worum es bei der angestrebten Verinderung, Heilung, Neugestaltung
wicklich geht, wird noch zu untersuchen sein. Die Theologie hat ihre eigene
Begrifflichkeit und redet zum Beispiel von Umkehr oder Erltsung. Es stellt
sich hier aber noch einmal die Frage der Freiheit.38 Ist es nicht Gott zllein,
wird die Theologie fragen, der den Menschen die Moglichkeit zum Neube-
ginn schafft? Freiheit als mdgliche Lebensneugestaltung ist deshalb nie nur
erarbeitetes Gut. Sie entspringt der Gnade Goutes. In der Psychoanalyse, die
Jja den Menschen beziiglich seiner eigenen Freiheit fusserst niichtern beus-
teile, scheint dieser Aspekt der Gnade nun aber ganz zu fehlen. Muss hier
also alles bezahlt und erarbeitet werden, weil es eben nichts anderes gibt als
die Selbst-Verarbeitung, um einen bestimmten Grad von Befreiung aus
kausaler Geschichtlichkeit und zwingender Grundstruktur zu erlangen?

23.2 Anfrage an die Theologie

Der Psychoanalyse wiederum wird das Erldsungsverstindnis des Glaubens
in mancher Hinsicht zu unkonkret, zu schwirmerisch erscheinen. Allzu
leicht ist es, Freiheit als Gottesdimension zu postulieren und wortreich
Gnade iiber die Menschen auszuschiitten, dabei aber {iber viel Ungeldstes
ihrer psychisch-seelischen Bedingtheit hinwegzugehen, weil Gott angeblich
dariiber hinaus und dahinter den ganzen Menschen neu schafft.

Die Analytikerin wird zudem ganz niichtern feststellen, dass die Gottes-
idee gerade bei psychisch fragilen Menschen mehr neue Zwiinge schafft, als
dass sie davon befreit. Nicht zuletzt, weil die Gnade dann doch wieder nicht
in gleichem Masse allen gilt, es offenbar Erwiihlte und nicht Erwihlte gibt
und, da wir es nicht selber in der Hand haben, wir auch um Gottes guten
Willen bangen milssen. Wird dies einen Menschen nicht besonders beunru-
higen, dem es an und fiir sich an gutem Lebensvertraven mangelt? Be-
schriinken wir uns auf die Verinderungsmbglichkeiten, die sich in aufzeig-
baren menschlichen Grenzen ansiedeln, wird sich die Psychoanalytikerin
deshalb sagen, und lassen wir die Gottesdimension aus dem Spiel, bezie-
hungsweise losen wir sie dort auf, wo sie zu unserem Nacheeil wirkt.

38 giche 1.4.3.
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3.  Drei Bereiche und thre Kriterien

Auf Grund unserer Fragastellungen ergeben sich fiir die weiteren theologi-
schen und psychoanalytischen Untersnchungen wegweisende Kriterien, in-
nerhalb dreier ansgewihiter Bereiche.

Beim ersten handelt es sich um das Wortgeschehen. Aus theologischer
und psychoanalytischer Sicht versuchen wir dessen Qualitét genaver zu er-
fassen.

Der zweite Untersuchungsbereich beschiftigt sich mit den verschiede-
nen Rollen und Akteuren und hat seinen Schwerpunkt in der Funktion des
Mittlers/der Mittlerin im angestrebten Heiinngs- oder Befrejungsprozess.
Es geht um die Qualititen, weiche dieser Figur eigen sein miissen, aus
theologischer oder psychoanalytischer Sicht, damit ein Heilungsprozess in
Gang kommt und der betroffene Mensch wirkliche Befretung erfihrt.

Und schliesslich fragen wir nach der Qualitit der Befreiung selbst und
der inneren Beschaffenheit moglicher Umkehr wie anch nach dem Grund
solcher Mdglichkeit an sich, Was soll und was kann wie und wohin gewen-
det, veriindert, nengestaltet werden, aus theologischer und aus psychoana-
Iytischer Sicht, damit aus dem Kriminalroman des Lebens vielleicht einmal
noch eine Liebesgeschichte wird?
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III Begegnung zweier Denkweisen

Wir haben die beiden ,,Herzstiicke”, Abendmahlsgeschehen und analyti-
sches Ereignis, einander gegeniiber gestellt. Wir haben Vergleichbares fest-
gestellt und daravs wegleitende wie auch kritische Fragen fir den
theologischen und psychoanalytischen Bereich entwickelt. Bevor wir uns
anf eine vertiefende Auseinandersetzung einlassen, sind drei weitere vorbe-
reitende Schritte zn tun.

Zuerst geht es um das grundsitzliche Verhiiltnis zwischen Psychoanaly-
se und Theologie. Wir machen uns Gedanken zur Rezeption der Psycho-
analyse - oder auch der Psychologie im aligemeinen — durch verschiedene
theologische Fachbereiche. Wir tun dies nur in dieser einen Richtung, da
unsere Zielsetzung — und letztlich anch unsere Kompetenz - ¢ine theologi-
sche ist.! Auch handelt es sich um einen Abschnitt mit blossem Hinweis-
charakter ohne Anspruch anf Vollstiindigkeit. In einem zweiten Schritt su-
chen wir nach allgemeinen Verbindungslinien zwischen Freudscher Grund-
anschavung und johanneischer Theologie. Dies soll der an sich
ungewthnlichen Begegnung einen gewissen Hintergrund geben. Und
schliesslich &ffnen wir einen ersten Ausblick auf die zu erarbeitende theo-
logische Perspektive, die dann im abschliessenden Kapitel X1 ihre eigent-
liche Gestalt findet.

1. Theoretische Diskrepanz - aktuelle? Konkordanz
Theologie und Psychologie
1.1 Impliziter Zusammenhang

Die Verwandtschaft zwischen Theologie und Psychoanalyse lidsst sich unter
einem zeitgeschichtlichen Aspekt betrachten. Die jeweiligen Entwicklungen

I Auch das viel bearbeitete Feld der Religionspsychologie wird hier nicht ein-
bezogen. Es geht nur um die explizit theologisch-psychologische/psychoanalytische
Auseinandersetzung.

2 Zur Frage nach der besonderen Aktwualitat des Christentums fithrt K. Barth
einmal aus, dass wirkliche ,,Aktualisieong” nicht im theoretischen Explizieren ge-
schehen kann, sondern nur im konkreten Vollzug des Glanbens: Im gemeinsamen
Gebet, in der Busse, in der Feier des Abendmashls usw.. Dies kénnte unserem Anlie-
gen en¢sprechen, insbesondere im Kerngeschehen von Psychoanalyse und Theolo-
gie, das heisst im psychoanalytischen Ereignis sowie im Aberndmahl, nach
wakeller” Konkordanz zu suchen, (Barth, Humanismus 12 {Theclogische Studien,
Heft 28]). Siehe auch Schlussbemerkung von 1.2.3,
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gehoren ins gleiche geistesgeschichtliche Spannungsfeld des ansgehenden
19. und des 20. Jahrhunderts. Panl Tillich hilt in einer seiner Schrifien fest:
«Wir sind also in der Lage, den Theologen und Psychologen entgegenzu-
treten, die diese Gebiete unbedingt voneinander trennen und jedem von ih-
nen einen eigenen Bereich zuweisen mdchten [...]. Theologie und
Psychoanalyse stehen nicht beziehungslos nebeneinander; sie sind vielmehr
aufs engste miteinander verflochten.»3

1.1.1 Das Verhiltnis zum Existentialismus

Tillich ordnet die Psychoanalyse nun ganz der Bewegung des Existentia-
lismus zu. Sie gehort, wie er sich ausdriickt, «in den wachsenden Protest
gegen die Bewusstseinsphilosophie».4 Deren einseitige Verstandesbeto-
nung habe von Anfang an Kritiker auf den Plan gerufen. Bereits im 16.
Jahrhundert sei einem der Ratio verpflichteten Erasmus Luther mit seiner
Betonung des irrationalen Willens entgegengetreten, Zwar habe spiter Des-
cartes mit einer mechanistischen Weltauffassung und einer ausschliesslich
rationalen Subjektbestimmung entscheidenden Einfluss auf weitere geistes-
geschichtliche Entwicklungen gewonnen, bis hin zur Bewusstseinsphiloso-
phie von Hegel. Dementgegen hitten aber Denker wie Pascal, Hamann,
spiter Kierkegaard und viele andere versucht, das Sein des Menschen nicht
aus der Dominanz des Geistes, sondern aus der Unfassbarkeit seiner exi-
stentiellen Bedingtheit herans zu begriinden. Freuds besonderes Verdienst
sei es eigentlich nur gewesen, dem intuitiven Wahmehmen vieler Denker
und auch Dichter wie z.B. Dostojewski, Rimbaud und Baudelaire eine wis-
senschaftliche Grundlage gegeben zu haben, durch seine methodische Er-
fassung des Unbewussten. Als Produkt des Existentialismus verbinde sich
die Psychoanalyse 4lso auch mit aller existentiell ansgerichteten Theologie
des 20. Jahrhunderts. Schon deshalb seien die beiden Bereiche nicht von-
einander zv trennen.’

1.1.2  An der existentiellen Grenze eigener Methodik

Wenn wir auch Tillichs Ansatz eines grundsiitzlichen geistesgeschichtli-
chen Zusammenhangs von Theologie und Psychoanalyse tetlen — denn
nichts lebt und entwickelt sich villig unabhingig voneinander in gleicher
Kultur und Zeit —, so meinen wir doch, dass die Zaordnung sich etwas

3 Tillich, Offenbarung und Glaube 305.
4 Ebd. 306.
3 Bbd. 307ff.
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komplexer darstellt, als dies von Tillich an dieser Stelle aufgezeigt wird.
Freud war in erster Linie Naturwissenschaftler und hat in der rationalen
Erforschung und niichternen Quantifizierung psychischer Vorgiinge den
einzigen verlasslichen Zugang zu deren Wirklichkeitserfassung gesehen. Er
ist in dieser Beziehung durchaus der Seite der Bewusstseinsphilosophen
zuzuordnen nnd nicht vom Descartesschen Erbe zo trennen. Nur dass er
eben nicht Philosoph, sondern Pragmatiker war und in der konsequenten
Anwendung seiner Methode bald einmal feststellen musste, dass das
»vemiinftig® denkende Bewusstsein nur einen kleinen Teil von dem wider-
spiegelt, was die eigentliche psychische Gestalt eines Menschen ansmacht.
Schritt fiir Schritt begann er deshalb das Reich des Unbewussten zu erfor-
schen. Bezeichnenderweise war die dabei zur Anwendung kommende
Methode wiederum die einer konsequenten Bewusstmachung. Durch die
vielfiltige Erinnerungsarbeil der Psychoanalyse sollte bisher Verborgenes
und vom Bewusstsein in seiner Bedeutung Missachtetes eben diesem Be-
wusstsein zugdnglich werden.

Das Interessante bei Freud ist also, dass er gerade auf der Schnittstelle
zwischen Bewusstseins- und Existenzphilosophie anzusiedeln ist. Metho-
disch ganz der wegweisenden Bedeutung des rationalen Bewusstseins ver-
pflichtet,® fuhrte ihn ausgerechnet diese Methode dazu, dem Einfluss
unbewusster Bereiche mehr und mehr Raum zuzuerkennen, Von deren ab-
schliessender Erfassung und Kontrolle musste er abschen. Die Existenz des
Menschen konnte sich seit den Entdeckungen Freuds definitiv nicht mehr
nur diber das rational denkende Subjekt begreifen.

Nun konnte gerade in diesem Freudschen Konflikt, dass nimlich seine
angewandte Methode in dem, was sie aufdeckte, die Begrenztheit ihres
Wirkungskreises verdeutlichte, eine der besonders engen zeitgeschichtli-
chen Verbindungen zu theologischen Entwicklungen liegen, 1In der Theolo-
gie hat in der gleichen Zeitepoche die aufblithende wissenschaftliche
Methode der historisch-kritischen Texterfassung ganz neue Textzuginge
mdglich gemacht. Da und dort erweckie es den Anschein, biblische Text-
wahrheit kinne nun objektiv und rational begriindbar erfasst werden, Doch
das vermeintliche Objekt erwies sich als selbstbestimmter als die in ihrem
Denken darum herumkreisenden Subjekte. Nicht nur, dass letztere trotz
methodisch verifizierbarem Vorgehen in vielem zo unterschiedlichen An-
sichten gelangten. Vor allem wurde deutlich, dass der durch den Text hin-
durch sprechende und zugleich verborgene Inhalt des Glanbens sich durch
keine noch so wissenschaftliche Methode in seiner letzten Begriindung und

6 «Es gibt keine Instanz (ther der Vemunfit», hat Freud einmal im Rahmen sei-
ner Religionskritik gefussent {Zukunft einer Illusion, Bd IX 162).
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hermeneutischen Ausrichtung eindeutig erfassen liess. Je mehr die Methode
mit ibren Kategorien in den Text vordrang, desto deutlicher zeichnete sich
die Glaubenswabrheit selber als ein dem Text zwar inbidrenter, aber zu-
gleich unverfugbarer Freiheitsbereich ab. Sowohl fir den psychoanalyti-
schen wie den erwtihnten theologischen Bereich lasst sich also sagen, dass
sie an die Grenze eigener Methodik fubren.

1.2 Explizite Bezugnahme: aus theologischer Sicht

1.2.1 Praktische Theologie: Grundsitzliches — Zusttzliches

Fragen wir nun nach dem Ort einer aktiven Auseinandersetzung von theo-
logischer Seite mit der Psychologie, so stellen wir fest, dass dies vor allem
im Bereich der praktischen Theologie und im speziellen in der Seelsorge
geschieht, Das ist naheliegend, da therapeutische und seelsorgerliche Situa-
tion eng ineinandergreifen und deshalb das richtige Verhiltnis zueinander
gefunden werden muss. Zudem besteht eine gewisse Not der Theologie, bi-
blische Verkiindigung auch ,effizient” zu machen und ihr einen wirkiichen
»oitz in der Seele™ zu geben. Pionier auf dem Gebiet einer konstruktiven
Zusammenarbeit zwischen seelsorgerischer und psychoanalytischer Praxis
war der liberale Ziircher Pfarrer und Psychoanalytiker Oskar Pfister, der in
direktem Austausch mit Freud stand. Er sah, etwas verkiirzt gesagt, in der
psychoanalytischen Methode eine wissenschaftlich avsgearbeitete Umset-
zung der spontanen und im besten Sinne therapeutisch wirkenden Praxis
von Jesus.? Um das rechte Verhiltnis zwischen evangelischer Heilskraft
und dieser neven Technik darzustellen, gebraucht er das Bild vom Simann
fiir das Wirken des Evangeliums, das Bild des Pfliigers fir eine Umsetzung
nach psychoanalytischen Erkenntnissen. «Darf man aber den Piliiger gering
schittzen, weil des Simanns. Arbeit noch adliger ist?» fragt Pfister.8 Unter
Beibehaltung des theologischen Vorrangs plidiert er fiir eine grosstmdgli-
che Integration der Psychoanalyse in die seelsorgerliche Tétigkeit.

In der Folge hat allerdings die dialektische Theologie als dominierende
Suromung den theoclogisch-psychotherapeutischen Dialog in gewisse
Schranken gewiesen. Auf Freud verwendet Barth in seiner Dogmatik nur
vier kleinste Bemerkungen, wobei er ihn in bezug auf seine Libidotheorie

7 Vgl. z.B. seine Ausfuhmngen zu Mt 9,1-8: ,Heilung eines Gelihmien®, in:
Ein neuer Zugang zum alten Evangelium 58 - es handelt sich in gewisser Weise um
eine Vorwegnahme Drewermanns. Wobei es Pfister allerdings mehr darum geht, die
psychoanalytische Methode an diesem Heilungswunder zu exemplifizieren, als den
Text selber liefenpsychologisch auszulegen.
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als iiberholt darstellt. Der psychotherapeutische Bereich als solcher wird
nicht in Fragen von Heil und Heilung mit einbezogen.® Barths theologi-
scher Gefihrte Eduard Thurneysen, um die Seelsorgepraxis sehr bemiihe,
hat sich dann in seinen Schriften intensiv mit dem Thema auseinanderge-
setzt. Die Psychoanalyse und was sich im therapeutischen Bereich an weite-
ren Methoden entwickelt hat, wird allerdings klar in eine sekundire
Position verwiesen. Ein wirklich inhaltlicher und auch selbstkritischer
Dialog kann deshalb nicht stattfinden. So hat die Psychotherapie als Zudie-
nerin fiir das grosse Heilswerk des Glaubens nach Thumeysen zwar durch-
aus ihre Niitzlichkeit. Sie dient einer gewissen ,Existenzerhellung®, Der
Seelsorger letnt bei ihr einiges tiber sich selbst und die psychische Eigenart
des ihm begegnenden Menschen. Therapeutische Heilungsversuche und
theologisch-seelsorgerischer Heilsauftrag sind aber grundsitzlich verschie-
den. Die Psychotherapie liegt eben ganz im Bereich des Menschlichen, ist
nicht Dffenbarungsort Gottes. «Es geht [in der seelsorgerlichen Beziehung]
nicht — jedenfalls nicht primér und nicht der Absicht nach — um Heilung
seelischer Verkrampfungen und Verkimmerngen. Es geht um Heil! Es
geht noch einmal um den Ruf zum Glauben und zum Reich.» 10

Ohne hier auf weitere Entwicklungsschritte einzugehen, lisst sich von
heute aus betrachtet verallgemeinemd feststellen, dass Pfisters Ausrichtung
wohl in der seelsorgerlichen Realitdt, Thurneysens Stellungnahme im
theologischen Diskurs weiter nachwirken. So gehort zwar eine gewisse
psychotherapeutische Kompetenz fir viele Seelsorgende heute zur Grund-
ausrlistung. Sie bleibt aber im theologischen Selbstverstindnis Zusatz-
ausbildung, wird zum Teil in relativer Kiirze absolviert und ist nicht unbe-
dingt in eine theologisch-kritische Diskussion, die ins lnnere der Priimissen
greifen wiirde, integriert. Dies kann zur Folge haben, dass theologische
Grundannahmen und — mehr oder weniger amateurhafte - therapeutische
Praxis ohne konstruktive Auseinandersetzung nebeneinanderher bestehen.
Wir stellen damit allerdings nur einen Aspekt einer gewissen Ausbildungs-
und Berufsrealicit dar, die bedenkenswert scheint. Es bedeutet keineswegs,
dass die interdisziplinire Auseinandersetzung in der praktischen Theologie
grundsitzlich fehlen wiitde. Als wichtiger Vertreter ist hier zum Beispiel
Joachim Scharfenberg zu nennen.!!

9 Siche als Ausgangspunkt: Barth, Kirchliche Dogmatik, Registerband.
10 Thumeysen, Der Mensch von heute 46.

11 7 B. Scharfenberg, Seelsorge als Gesprach; wie auch: Sigmund Freud, seine
Religionskritik als Herausforderung fiir den christlichen Glauben,
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1.2.2 Exegese: Vielzahl der Methoden

Nur kurz erwihnt sei hier der Bereich der Exegese. Neben der praktischen
Theologie kennt auch sie heute eine ausgedehnt psychologisierende Aus-
richtung, die vor allem mit dem Bild- und Symbolverstindnis Jungscher
Prigung arbeitet. lhr erfolgreichster Exponent ist wohl der katholische
Theologe und Tiefenpsychologe Eugen Drewermann. Daneben stehen an-
dere Versuche, psychoanalytisches beziehungsweise therapeutisches Wis-
sen an den Text heranzuteagen und filr die Interpretation fruchtbar zu
machen. Zu nermen sind etwa der Theologe Gerd Theissen, der psychologi-
schen Aspekten paulinischer Theologie nachgegangen ist,'? die Analytike-
rinnen Frangoise Dolto und Marie Balmary, die vom psychoanalytischen
Standpunkt aus biblische Texte interpretiert haben,! oder auch der Theolo-
ge und Analytiker Hartmut Raguse, der den interpretatorischen Prozess bei
der Texterfassung mit dem psychoanalytischen Héren vergleicht.!® Eine
wachsende Herausforderung wird es sein, die verschiedenen Textzuglinge ~
in Auseinandersetzung mit der historisch-kritischen Methode - vor allem
auch im Bereich der Studierenden zu foérdern und die theologischen Impli-
kationen kritisch zu reflektieren. !5

1.2.3 Systematik: Begegnungen am Rande?

Was uns nun besonders interessiert, ist die Anseinandersetzung mit Psy-
chologie im systematisch-theologischen Bereich, Wie sich die Situation —
zumindest vom Ansatz her - in der dialektischen Theologie darstellt, mit
ihrer pointierten Gegeniiberstellung von Welt und Offenbarung, geht ans
dem bereits Erwihnten hervor. Anders priisentiert sich die Sitvation in der
dogmatischen Ausrichtung, die zum Beispiel Tillich vertritt. Den Ausdruck
»Offenbarung” beheimatet er ausdriicklich in der menschlich erfassbaren
Welt und zeigt, wie wir bereits ausgefiihrt haben, Interesse an der inhaltli-
chen Verbindung von Theologie und Psychologie. Eine Basis fiir einen
moglichen Dialog wird hier gelegt.

Die Bedeutung von Psychologie und psychotherapeutischer Erfahrung
nicht ausser acht gelassen hat auch der Systematiker Gerhard Ebeling. Die

12 Theissen, Psychologische Aspekte paulinischer Theologie.

13 Dolto et Sévérin, L’évangile au risque de la psychanalyse. Balmary, Le sacri-
fice interdit, Frend et la Bible.

14 Raguse, Der Raum des Textes.

13 Eine ausfuhrliche Darstellung vom Verhaltnis zwischen Psychologie und
Exegese gibt M.Leiner in seinem Buch: Psychologie und Exegese. Auch weitere
Pachbereiche der Theologie werden in diese VerhilinisklZrung mit einbezogen.
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Art und Weise, wie er darauf eingeht, steht dabei wohl exemplarisch auch
fir andere Dogmatiker. Aus der Sicht seiner gesamten Dogmatik handelt es
sich um eine Begegnung am Rande. Sie geschieht in der Form einzelner
Zusatzkapitel, dort angesetzt, wo die Systematik sozusagen ins Praktische
greift. Im eigentlichen dogmatischen Hauptwerk Ebelings wird die Psy-
chologie nur im Zusammenhang mit der Frage nach der ,Lozitit” des
Glaubens ~ in der Seele, im Geist oder im Gewissen — erwihnt.1® Und bei
einer zu Beginn seiner Dogmatik ausgefithrten Abgrenzung des theologi-
schen Bereichs von verwandten, zum Teil anch konkurrenzierenden Wis-
senschaftszweigen, fehlt interessanterweise das Gebiet der Psychologie
ganz.!” Eine Auseinandersetzung im Rahmen zentraler dogmatischer Kate-
gorien findet sich bei Ebeling nicht.

Ein Teil dieser Zurtickhaltung lisst sich avs dem traditionell religions-
kritischen Ansatz der Psychoanalyse begreifen. Um sich im Herzen der Sa-
che zu begegnen, scheinen auch einer zu einem gewissen Grad weltinte-
grierenden Theologie die Grundvoraussetzungen zu verschieden. Die Frage
bleibt aber, ob die erwihnte Verwendung psychotherapeutischer Erfahrung
in der praktischen Theologie sowie eine psychologisch geprigte Exegese
der Dogmatik nicht neue Uberlegongen abverlangen.

Eine systematische Auseinandersetzung gewagt hat im reformiert theo-
logischen Bereich zum Beispiel der franzéisische Theologe Jean Ansaldi,
der als praktischer Theologe und Psychoanalytiker tiber die Briicke Lacan-
scher Begrifflichkeit Eckenntnisse der Psychoanalyse fiir die systematische
Trinitdtslehre fruchtbar zu machen sucht. In seinem theologischen Entwurf
wird die Psychoanalyse nicht nur bei- oder untergeordnet, sondern erhilt
klarenden Einfluss im Bereich dogmatischer Aussagen. '3

16 Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens 111 1111f.
1 Ebeling, Doginarik des christlichen Glaubens ! 151F.

18 ZB. in der Schrift: La patemité de Dieu (Etudes théologiques et religieuses,
Hors-Série). Interessant ist, dass Ansaldi in in bezug auf seine theologischen Pri-
tnissen in die Weitereniwicklungen dizlektischer Theologie gehort. Es wiire noch
aufzuzeigen, wie hier Lacansche Freud-Interpretation und ¢ine bestimmee Rezeption
des dialektischen Ansatzes (auch diese im franzosischen Raum entstanden) zuein-
anderfinden, (Siehe daze auch das Buch von F. de Quervain, Psychoansalyse und
dialektische Theologie.)

Zu erwithnen ist im weiteren Zusammenhang auch die sogenannte ,,Gott ist tot*-
Theologie. In ihrem provokativ-kritischen Ansatz trige sie neben marxistischem
Gedankengut sicher auch etwas vom psychoanalytischen Erbe in sich. Sie ist aber
nicht Ort explizit theologisch-psychoanalytischer Auseinandersetzung. Ein Grund
konnte darin licgen, dass im Gegensatz zur kollektiv-politischen Bezugnahme dieser
theologischen Richtung der psychoanalytische Ansatz die Frage nach (See-
len-)Heil{ung), zumindest in erster Lesung, in individualistischer Art stellt und
deshalb dem biirgerlichen Establishment zugerechnet wird. Ebensowenig ist im
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Ebenfalls zu nennen sind die Theologen Thierry de Saussure, André
Godin und Antoine Vergote, die in verschiedener Hinsicht die interdiszipli-
nire Auseinandersetzung gesucht haben.!?

Die erhebliche Begriffs- und Primisseninkongruenz zwischen christli-
cher Dogmatik and psychoanalytischer Theorie wird nun filr uns zum wei-
teren Grund, weshalb wir im Versuch einer eigenen Dialogfiihrung nicht
nur von der Begriffsebene, sondem anch vom konkreten Ereignis — Abend-
mahl und psychoanalytische Sitzung — ausgehen. Dies erlanbt, eine gewisse
Begriffsfremdheit durch mdgliche Ereignisverwandtschaft erst einmal zu
durchbrechen und so das Verhiiltnis zueinander neu zu gestalien.

1.3 Freud statt Jung

Geht es nun um einen Dialog zwischen Psychologie und Theologie, stellt
sich folgende Frage: Weshalb gerade die psychoanalytische Richtang
Freuds? Weshalb nicht zum Beispiel C.G Jung? Zamindest im deutschen
und im englisch-amerikanischen Kulturraum hat sich ja seiner tiefenpsy-
chologischen Richiung vor allem angeschlossen, wer gerne Psychologie
nnd Religion zusammendenkt. Das Religitse hat in der Jungschen Tiefen-
psychologie und deren Weiterentwicklung einen weitaus akzeptierteren
Stellenwert als in der klassisch Frendschen Psychoanalyse, denn Jungs
Seelenontologie legt in ihrem ,Selbst-Verstindnis" cinen moglichen Zu-
gang zum Géttlichen offen und ldsst Archaisches, Heiliges und Profan-
Irdisches interpretationsreich durcheinander fliessen.

Freud hingegen lehnte jegliches Einbezichen religiser Erfahrungsm&g-
lichkeit ab beziehungsweise reduzierte diese, wo er sie antraf, konsequent
auf Widerspiegelungen psychologischer Phinomene. Der menschlichen
Psyche begegnete er als einem komplexen Apparat verschiedener Energie-
und Funkiionsbereiche und verbat sich jegliche dahinterliegende Weltan-
schavung. «Die Psychoanalyse, meine ich, ist unfihig, eine ihr besondere

Bereich der feministischen Theologie ein wirklich systematischer theologisch-psy-
choanalytischer Dialog entstanden, anoch wenn in der Anflésung und Neuventwick-
lung gewisser Gottesbilder und der Betomung von Leiblichkeit psychoanalytisches
Erbe mit hineinspieh. Grund dafur kbnnte unter anderem sein, dass die Freudsche
Psychoanalyse mit ihren einseitig ménnlich orientierten Priimissen in geringer Gunst
steht. Erwiihnen ktinnten wir stattdessen den jungianisch-theologischen Ansatz von
Christa Mulack, der uns aber in seiner animus/anima-Ontologie in einen fragwirdi-
gen Psycho-Biologismus und eine, mit umgekehrien Vorzeichen, sexistische Weib-
lichkeitsmystik fithnt (Mulack, Die Weiblichkeit Gottes).

19 De Saussure, Psychologie de la religion ~ psychologie, psychanalyse, chri-
stianisme: élément pour un dialogwe. Godin, Psychologie des expériences religien-
ses — le désir et la réalité, Vergote, Interprétation du langage religienx.
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Weltanschanung zu erschaffen. Sie braucht es nicht, sie ist ein Stiick Wis-
senschaft und kann sich der wissenschaftlichen Weltanschauung anschlie-
ssen»20..«ndmlich dass es keine andere Welterkenntnis gibt, als die
intellekiuetle Bearbeitung sorgfiltig tberpriifter Beobachtungen.»2! Freud
hat sich in diesem Zusammenhang auch gegen allzugrosses Vertranen in
die eigene Intuition gewandt, dies sicher auch mit einer gewissen Spitze
gegen den ihm in diesem und anderen Punkten widersprechenden Jung. In-
teressanterweise leuchtet dabei in Freuds Haltung so etwas wie Ehrfurcht
vor der Dimension des Unverfilgbaren auf, bei selbstverstindlich bleiben-
der lronie Uber die sich dariiber verbreitende religitse Lehre. Freud
schreibt: «Es ist wiederum nur Illusion, wenn man von der Intuition und der
Selbstversenkung etwas erwartet; sie kann uns nichts geben, als — schwer
deutbare — Aufschllsse iiber unser eigenes Seelenleben, niemals Antwort
tiber die Fragen, die der religidsen Lehre so leicht wird. Die eigene Willkiir
in die Liicke eintreten zu lassen und nach perstnlichem Ermessen dies oder
jenes Stiick des religiésen Systems fiir mehr oder weniger annehmbar zu
erkliren, wire frevelhaft. Dafiir sind diese Fragen zu bedeutingsvoll, man
michte sagen: zu heilig.»?2

Zur Frage, ob Jung oder Frend, #ussert sich der franzdsische Philosoph
Paul Ricoeur folgendermassen: «Die Psychoanalyse ist gerade durch das
begrenzt, was sie rechtfertigt, nimlich ihre Entscheidung, in den Kultur-
phidnomenen nur das zu erkennen, was in eine Okonomik des Wunsches
und der Widerstinde fillt. Diese Entschlossenheit und Strenge sind der
Grund, weshalb ich Freud vor Jung den Vorzug gebe. Mit Freud weiss ich,

20 Freud, Uber eine Welanschauung, Bd I 608.
21 Ebd. 568.

22 Frepd, Zukunft einer lllusion, Bd 1X 166. Interessant ist, dass Thumeysen
Jung weit offener gegenilberstand ats Freud. Letzteren sicht er als rein mechanisti-
schen Denker und schreibt tiber ihn: «Das Bild des seelischen Lebensprozesses, das
so entsteht, ist das eines unerbitilich ablaufenden Mechanismus, der bis in alle Tie-
fen des Unbewussien wirksam ist [...]. Man ist versucht zu sagen, er erscheine als
Roboter seines gigenen seelischen Mechanismus» (Lehre von der Seelsorge 189).
Ansaldi spricht von einer certaine incompréhension, einem gewissen Unverstindnis
Thurneysens gegentiber Freud. Dem dialektischen Theologen Thumeysen miisste
Freuds unpriitentitser wissenschaftlicher Zugang — im klar definierten Bereich des
~Weltlichen* - eigentlich niherliegen als Jungs vermischende Religions-
psychologie. Diese trigt — immer laut Ansaldi — sogar gnostische Zilge (Ansaldi, La
paternité de Diea 151). Letzteres scheint ans nur insofern zatreffend, als Jung in
gewisser Hinsicht eine Art Selbsterlésungsweg aufzeigt. Kosmologisch-duafistisch
ist aber sein Ansatz nicht. Ganz allgemein ist die Rezeption von Frend in Frank-
reich, vor allem auch in der Weiterentwicklung von J.Lacan, von weit grisserer Be-
detitung als jene von Jung.
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woran ich bin ynd wohin der Weg filhrt; mit Jung liuft alles Gefahr, sich zu
verwirren: Das Psychische, die Seele, die Archetypen, das Heilige.»23

Nun werden wir zwar im Laufe der Arbeit feststellen, das gerade die
Untersuchungen und Uberlegungen Ricoeurs in bezug auf Freud dessen
klar gesetzte Grenzen in Frage stellen und scheinbar eindeutig Veran-
schlagtes sich seinerseits zu .,,verwirren beginnt. Dennoch gilt, dass bei
Freud zumindest von einer klar formulienten Ausgangsposition ausgegangen
werden kanm, was vorweggenommene Vermischungen in bezug auf psy-
choanalytisches Denken einerseits und eine Dimension des Heiligen, Un-
verfiigharen andererseits vermeiden hilft. Die klare Unterscheidung der
Bezugsbereiche und Zusténdigkeiten konnte in unserem Fall den fruchtba-
ren Dialog erleichtern. Hinzuzufiigen ist, dass Freud die urspriingliche
Form der Psychoanalyse vertritt und sich deshalb als besonders interessan-
tes ,,Urgestein® anbietet. '

1.4 Das 4. Evangelium: Dialog der Elemente statt System-
vergleich

Kehren wir von Freud nun zurlick zu der von uns ausgewihlien theologi-
schen Ausgangsbasis, dem ,johanneischen Urgestein®. Es bleibt eine be-
sonders gewagte Angelegenheit, Gedanken von Freud ausgerechnet mit
Textstellen aus dem 4. Evangelium in Bezug zu setzen. Zwar haben wir als
gemeinsamen Ansatzpunkt bereits die Bedeutung des Wortgeschehens er-
wihnt?* und werden weitere Beriihrungslinien aufzeigen. Zudem wollen
wir den vermittelnden Weg ilber einen bestimmten Ereignisbereich suchen.
Dennoch bleiben die Gebiete voneinander so verschieden, dass ein gemein-
samer Gang unmdglich scheint. Unmdglich ja, wenn wir versucht sind,
schlussendlich auf eine systematische Entsprechung hinzuarbeiten und uns
nicht am Dialog einzelner Elemente geniigen lassen. Es kénnte dann tat-
siichlich nicht anders gehen, als dass die eine Seite von der anderen in ir-
gendeiner Weise benutzt und vereinmahmt wiirde. Das soll aber nicht
geschehen.

Gleich zu Anfang halten ‘wir deshalb fest, dass wir Freud in seiner Per-
son als grundsitzlichen Religionskritiker respektieren und auch als einen
Menschen, der sich seiner jiidischen Identitit zunechmend verbunden fithite.
Es liegt uns ferne, ihm den Hut des verkappten Christen anzuzaubern. 2

23 Ricoeur, Interpretation 185,
4 Siehe1.2.1.2.

25 Dieser Versuchung ist cinst Oskar Pfister erlegen. Eher bemiihend muss es
fur Freud gewirkt haben, als Pfisier ihm in cinem Brief aus dem Jahre 1918 miiteil-
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Ebenso soll dem 4, Evangelium seine im Vergleich mit den tibrigen kanoni-
schen Schriften unerreichte spirituelle Ausstrahlung in voller Giltigkeit
belassen bleiben und wollen wir seinen Geist nicht in dieses oder jenes psy-
choanalytische Geh#use zwingen.

Anzufiigen bleibt hier noch, dass wir auch nicht an so etwas wie dem
kleinsten gemeinsamen Nenner zwischen zwei Wirklichkeitserfassungen
interessiert sind. Es geht um den herausfordernden Dialog zwischen einzel-
nen Elementen, die jedes in seiner Eigenart belassen, miteinander vielleicht -
ein Neues, Drittes erméglichen.

1.5 Uber den Text zur Deutung: Vorbemerkung zu Freuds
Kritik an der Religion ~ Beispiel: Abendmahl

Ein Haupteinwand Ricoeurs gegeniiber Freuds Religionstheorie lautet, dass
dieser aus der einmal erforschten und erarbeiteten Psychologie des Uber-
Ichs auf Grund seiner Beobachtungen bei Patienten direkt eine Psychologie
des Glaubens und des Glinbigen anfgebaut habe. Nicht im Geringsten habe
er sich fiir den Text interessiert, der doch die eigentliche Grundlage der
Glaubensaussagen darstelle. Dies filhee unweigerlich zu groben Simplifizie-
rungen und Engfilhrungen. Sorgfiltiger sei Frend im Vergleich dazu zum
Beispiel bei seiner Kunsttheorie verfahren, indem er den Moses von Mi-
chelangelo als Interpretationsgrundlage genaustens studiert habe, um dann
aus dieser hermeneutischen Basis weitere Folgerungen abzuleiten.26 Nun
hat Freud zwar in seinen spiteren Jahren durchaus auch biblische Texte
konsultiert, als Grundlage zum Beispiel fiir die Schrift ,,Moses und die mo-
notheistische Religion™. Dabei ging es ihm aber nicht mehr um die Begrlin-
dung seiner kritischen Religionstheorie. In diesem Bereich stand seine
Meinung fest. Seine Interpretationsversuche kénmen auch nicht als eigentli-
che Exegese gelten. Es sind reichlich spekulative Annahmen im Dienste

te, dass er in ihm erstens keinen Juden sehe (was offenbar ein Kompliment sein
sollhe), zweitens ihn nach 1.Joh 4,16 «in der Licbe Gottes wisse», um dann zum
Lessingschen Schluss zu kommen: ,,Ein besserer Christ war nie.” Freod soll dber
dieses Argument Pfisters taktvoll schweigend hinweggegangen sein (P.Gay, Ein
gottloser Jude 92).

26 Ricoenr, Interpretation 556. Ansaldi schliesst sich Ricoeurs Meinung an and
fiigt hinzu, dass zumindest die Schtiler Freuds aus der weiteren Entwicklung der
Psychoanalyse hitten lernen sollen. Wer das Ausmass von Interpretations-
unstimmigkeiten und Richtangsspaltungen in der Nachfolge Frends feststelle, kisnne
die Augen nicht mehr davor verschliessen, wie gross oft der Unterschied zwischen
begriindendem Projekt und dessen méglichem Gebrauch und Missbranch sei (An-
saldi, Patemité 55). :
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eigener Thesen, was die Originalitiit einiger seiner Interpretationsschliisse
im tbrigen nicht schmélert. 2’

Grundsiitzlich mtichten wir Ricoenr als Frage entgegenhalten, ob nicht
die menschliche Psyche, genauso wie das Kunstwerk, in sich eine Art Text
darstellt und deshalb eine direkte Hermeneutik zubisst. 28 Dies um so mehr,
als es Frend ja nicht um die inhaltliche Erfassung des christlichen oder judi-
schen Glaubens ging, — was dann selbstverstindiich biblisches Textstudium
vorausgesetzt hitte ~, sondem um das Phinomen der Religiositit an sich, so
wie es sich allgemein und von der einen zur anderen psychischen Struktur
vergleichbar manifestiert. Da es in unserem Fall aber tatstichlich um eine
Auseinandersetzung zwischen psychoanalytischer Praxis und christlichem
Glanbensinhalt geht, wird der Weg tber den Text unumginglich. Was dies
im konkreten Fall bedeutet, sei am Beispiel des Abendmahis kurz erldutert,

Unterlassen wir es aus psychoanalytischer Sicht, den biblischen Text
eingehend zu konsultieren, wire die Angelegenheit schnell erledigt. Es
bliebe uns nichts anderes Ubrig, als Freuds klar gesiusserte theoretische An-
sichten zom Thema Abendmahl aufzunehmen und direkt auf das konkrete
Abendmahlsgeschehen zu beziehen. Erfahren wiirden wir dann unter ande-
rem, dass das Abendmahl nichts anderes darstelle als ein aus der verdring-
ten Erinnerung des Urvatermordes entstandenes Kompensationsritual, in
dem nun der , Bruder” Christus, als Stellvertreter fiir die schuldbewussten
Schne, geopfert werde, um den Zorn beziehungsweise die dem Ur-Verbre-
chen entspringende drohende Rache des Vater-Gottes abzrwenden und eine
Art Versthnungsbund anch unter den rivalisierenden Briidemn zu schiies-
sen..2? Das genaue Textstudium sowie die Gegeniiberstellung mit psycho-
analytischem Gedanken- und Erfahrungsgut vermégen dieser einen Inter-
pretation nun aber Steine in den Weg zu legen und erméglichen ~ wie wir
noch sehen werden — ein differenzierteres Resultat.

27 Zum Beispiel hat die These, dass Moses kein Hebrier, sondern ein Agypter
gewesen sei, interessanten Verfremdungseffekt (Freud, Moses, Bd 1X 455fF.} — und
lisst insbesondere tlber mbgliches ,Fremdsein® — im eigenen Volk — neu nachden-
ken.

28 Dabei wiirde allerdings die von W.Dilthey aufgestetlte Definition des her-
meneutischen Vorgangs ausgeweitet. Er bezeichnet die Hermeneutik ausdriicktich
als Theorie der Interpretationen von Lebensmanifestationen, so wie sie im schriftli-
chen Text festgehalten wurden (siche P.L.Dubied, Homilétigue et pragmatique 191),

29 Freud, Totem und Tabu, Bd IX 437. Ansatzweise ist das Erwihnte Gbrigens
auch in ¢inem gewissen theologischen Denken zu finden, néimiich in der Satisfakti-
onstheologie, Mehr dazu siche VI. 3,
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1.6 Uber die Praxis zum Entwurf:
Vorbemerkungen zur theologischen Kritik an der Psy-
choanalyse — Beispiel: Wortgeschehen

Freud hat es auf dem Gebiet seiner Religionskritik theologischen Gegnern
also leicht gemacht. So hart er mit der Religion ins Gericht gegangen ist
und in ihr letztlich nichts anderes sehen konnte als eine vom individuellen
Bereich aufs Kollektive ilbertragene Zwangsneurose,® so sehr wurde eben
auch die Bedeutung dieser Kritik eingeschriinkt, weil er sie nicht wirklich
am Text exemplifiziert hat. Eine ihrerseits einseitig gewordene theologische
Texttradition konnte sich, wenn ihr daran lag, einer direkten Auseinander-
setzung entziechen und die vor allem der klinischen Praxis entnommenen
Beispicle Freuds auch einer ausschliesslich klinischen Sicht zuweisen. Dies
gilt wie erwihnt fiir das dogmatische Denken, soweit es sich, mehr textori-
entiert als praxisbezogen, in seinem inneren Diskurs einer prizisen Herme-
neutik dieser Praxis entzogen hat.

In unserem Fall haiten wir uns deshalb nicht mit der explizit gefiusserten
und vielfach besprochenen Religionskritik Freuds auf, sondern gehen von
seiner psychoanalytischen Praxis aus. Wir untersuchen das in diesem Zu-
sammenhang filr die christliche Theologie Bedenkenswerte, im gleichzeiti-
gen Dialog mit unserem Textstudium.

Als erklidrendes Beispiel nennen wir hier das Wortgeschehen: Wer die
Schriften Freuds liest, wird wenig wirklich Ausgearbeitetes zu diesem
Thema finden, es fehlt eine eigentliche Sprachtheorie.3! Konsultiert eine
text- und wortorientierte Theologie also einzig Freuds Schriften, wird sie
den Mangel bald einmal feststellen und sich nicht weiter damit befassen. In
der psychoanalytischen Praxis spielt aber das Wortgeschehen eine so
grundsitzliche Rolle, dass von daher betrachtet die theologische Wort-
Reflexion dringend in eine konstruktive Auseinandersetzung gerufen ist.
Auch kénnen unter diesem Gesichtspunkt die theoretischen Schriften
Freuds neu einbezogen werden.

30 Preud schreibt: «Die Religion wire die aligemein menschliche Zwangsneu-
rose, wie die des Kindes stammt sie aus dem Odipuskomplex, der Vaterbeziehung.»
(Zukunft einer Hlusion, Bd X 177).

31 Wit werden auf diesen Aspekt noch weiler eingehen (siehe 2.3.1). Ricoeur
ist der Meinung, dass Freuds Verzicht auf eine eigentliche Sprachtheorie und seine

Missachlung einer genaueren Textexegese eng zusammenhingen (Interpretation,
356).
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2. Elemente mdglicher Wahlverwandtschaft

Johannesevangelium und Freudsche Psychoanalyse haben, wie man denkt,
wenig miteinander zo tun, Sie gehen von ganz verschiedenen Grundlagen
aus, sind in ibrer Zielsetzung nicht zu vergleichen, Es wiire schon viel,
wenn in unserem vorbestimmten Rahmen zwischen einzelnen Elementen
ein Dialog gelinge. .

Dennoch schaunen wir an dieser Stelle, noch vor der eigentlichen Inter-
pretationsarbeit, iber die von uns selbst gesetzte Grenze einen Augenblick
hinaus und wagen, wenn anch nur hypothetisch verstanden, den Versuch
ciner gridsseren Zusammenschan. Das heisst, wir suchen nach verborgenen
Linien, die nun doch aus der Gesamtheit des einen, nachvollziehbar, zur
Gesamtheit des anderen fiihren und vermeintliche Zoordnungen unbe-
schwert durchkreuzen, Gibe ¢s nimlich keine solchen Linien zu skizzieren,
lastete auf dem geplanten Unternehmen doch ein wenig der Verdacht eines
Konstrukts. Finden sich aber solche, nicht im Sinne einer urspriinglichen,32
sondem einer sich ereignenden Wahlverwandschaft, werden auch die ein-
zelnen Elemente zoeinander sprechen,

Auf zwei Gesichispunkte lassen wir uns ein: die Frage des Dunalismus
und die Bedeutung der Ethik. In einem dritten Punkt geht es noch einmal
um die beiden ,Herzstlcke”, Abendmahlsgeschehen und psychoanalyti-
sches Eregnis, was zugleich zom Hauptteil (Kapitel I'V bis IX) hinfithren
wird.

2.1 Zur Gmndanschaﬁung: Dualismus und Einheit

2.1.1 Frend zwischen exaktér Naturwissenschaft und Kosmogonie

Freud hat, wie wir bereits erwihnten, fiir seine psychoanalytische For-
schung jeden weltanschaulichen Hintergrund und jede ideologische Aus-
richtung abgelehnt.33 Nur eine Weltsicht hatte fiir ihn tragende Giltigkeit:
die, wie er annahm, neutral-wissenschaftliche. In diesem Sinne griindete er
seine Forschung auf ein einheitliches, in letzter Konsequenz mechanisti-
sches Weltbild, welches in seinem inneren Determinismus zugleich kosmi-
sche Gesetzlichkeit verkdrperte. Und er ging davon aus, dass tiber kritische
Vernunft und ordnenden Verstand, eingesetzt in geduldiger, Faktum um
Faktum zusammentragender Untersuchungstitigkeit, die Wirklichkeit des

32 Gemeinsame ursprilngliche Wurze] wire aflerdings das Judentum -~ diese u-
sserst komplexe und spekulative Frage kénnen wir hier nicht vertiefen.

33 Siehe 1.3.
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Menschen wie auch der Welt sich in ihrem inneren Funktionieren mehr und
mehr entschlitsseln liesse. In diesem Sinne entwickelte er seine Lehre von
den Trieben. Letztere verstand er als bestimmende Grandfaktoren mensch-
lichen Verhaltens wie auch allgemein-biologischer Ablaufe. Innerhalb die-
ser Trieblehre lisst sich nun aber bei Freud eine Tendenz zur dualistischen
Grundanschauung feststellen, die ihrerseits ,kosmische” Dimensionen ge-
winnt. Dies sei im Folgenden kurz dargestellt

Als erstes zeigt Freud eine Tendenz zum strukturellen Dualismus. Freud
denkt und entwickelt seine Konzepte wiederholt in begrifflichen Gegen-
satzpaaren. So erwihnt er in seinem 1914 erschienenen Artikel ,Trieb und
Triebschicksale' drei grosse, das Seelenleben beherrschende Polarititen,
die als Aktivitic-Passivitit dem biologischen, als Ich-Aussenwelt dem rea-
len und als Lust-Unlust dem okonomischen Bereich zuzuordnen seien,
Auch andere Begriffsdualititen wie etwa bewusst-unbewnsst, Sadismus-
Masochismus, Subjekt-Objekt lassen sich hier anfiigen. In der sechs Jahre
spiiter folgenden Schrift ,Jenseits des Lustprinzips® schreibt Freud im di-
rekten Bezug zu seiner iiber verschiedene Swufen weiterentwickelten
Trieblehre: «Unsere Auffassung war von Anfang an eine dualistische, vnd
sie ist es heute schirfer denn zuvor, seitdem wir die Gegensitze nicht mehr
Ich- und Sexualtriebe, sondern Lebens- und Todestriebe benennen. Jungs
Libidotheorie ist dagegen eine monistische »>*

An anderer Stelle im selben Text zeichnet er in einer langen Fussnote
den Weg bis zu seiner Entdeckung dieses universellen Lebens- und Todes-
triebs nach: Aus einer ersten einfachen Gegenliberstellung von Sexuvaltrieb
und Ichtrieb (Selbsterhaltungstrieb) war die Konzeption eines einzigen
Erostricbs gewachsen, den Frend im Folgenden in eine topische Dualitiit
avfeeilte, im Sinne einer nach aussen gerichteten, objektbezogenen, und ei-
ner nach innen gerichteten, subjektbezogenen Form. Det Erostrieb allein
vermochte gewisse als destruktiv erkanmte Vorgiinge jedoch nicht ausrei-
chend zw erkliren, und so gelangte Freud schlussendlich zur Annahme ei-
nes dem Lebenstrieb (Eros) entgegenwirkenden Todestriebes (Thanatos).?¢
In der 1923 erschienenen Schrift ,.Das Ich und das Es" spricht er in bezug
auf diese doppelte Trieblehre ausdriicklich von einer dvalistischen Grund-
anschawung.>? Tn der 1930 erschienenen Schrift ist dann vom ,Kampf der

34 Freud, Triebschicksale, Bd 111 102.
35 Freud, Lustprinzip, Bd 111 262 (Hervorhebung durch den Verfasser).
36 Ebd, 269.

37 Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 313. Im Gegensatz zu ,,Weltanschauung"
ist fur Freud dieser Begriff offensichtlich ohne wertenden, ideologischen Beige-
schmack,
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Giganten” die Rede, die in ihrer Antagonie das Leben im wesentlichen be-
sttmmen, 38

Was uns nun besonders interessiert, ist die Art des Verhiltnisses zwi-
schen diesen beiden Trieben. In der Schrift ., Das tkonomische Problem des
Masochismus™ (1924) weist Freud darauf hin, dass wir nie mit einem reinen
Todes- oder reinen Lebenstrieb zu tun haben, sondern beide in wechselnder
quantitativer Vermischung auftreten.?® So ist der Lebenstrieb die Kompo-
nente in allem Seienden, die zwecks Lebenscrhaitung gegenseitige Sub-
stanzverschmelzung sucht, der Todestrieb hingegen jene Komponente, die
zuriick in die Aufiosung und ins Anorganische strebt. Beide sind letztlich
konservativ in ihrer Ausrichtang, da sie das, was in ihnen angelegt ist, zu
erhalten suchen ® Wie erwihnt handelt es sich bei diesem Triebgeschehen
nicht nur um menschlich-psychische Komponenten, sondern um eine Erkli-
rung des gesamten Weltprozesses. «Das Leben selbst ist ein Kampf und
Kompromiss zwischen diesen beiden Strebungen. Die Frage nach der Her-
kunft des Lebens bliebe cine kosmologische, die nach Zweck und Absicht
des Lebens wire dualistisch beantworter.»*! Ricoeur weist ausdriicklich
darauf hin, dass es sich bei Freuds Triebdualismus nicht um eine polarisie-
rende Aufspaltung in zwei Bereiche handelt, sondern um zwei Tendenzen,
zwei inhiirente Kriifte, welche in ¢in und derselben Materie latent vorhan-
den sind und in wechselndem Krifteverhilinis ihren inneren Kampf austra-
gen#?

Der Freudsche Dualismus ist also letztlich nicht ontologisch zu verste-
hen und stellt eine grunds#tzlich einheitliche Welterfassung nicht in Frage.
Eher gilte es, von einer qualitativen Doppelbesetzong aller Existenzberei-
che durch Todes- und Lebenstrieb zu sprechen, wobei eine Erfassung dieses
»Qualitativen im theoretischen Zugang Freuds eigentlich fehlt, was uns
spiter noch ausfilhrlich beschiftigen wird. Im therapeutischen Bereich wird
nun der einen Seite, den lebensfordernden Kriften, bevorzugte Unterstlitzung

3% Freud, Unbehagen, Bd IX 249. Anzufilgen ist, dass Freud in seiner Schrifi
»Die endliche und die unendliche Anslyse® (1937} seine dualistische Trieblehre in
einen inneren Zusammenhang mit der Theorie von Empedokles avs Agrigent
(5.Jh.v.Chr.) bringt, der im allgemeinen Weltprozess zwei gmndlegende Prinzipien,
nimlich die dihia (Liebe} und den veikos (Streit), als gegenshtzlich wirkende irieb-
hafte Naturkriifie erkannte. (EB 384).

39 Freud, Masochismus, Bd 111 348,

40 Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 307. An anderer Stelle vermutet Freud,
dass die Todestriebe (er redel hier in der Mehrzahl) im wesentlichen stumm sind
und der Lérm des Lebens meist vom Eros ausgeht (ebd. 313).

41 Ebd, 307,
42 Ricoeur, Interpretation 300.
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zukommen, damit sie sich im allgemeinen Krifteverhiltnis behaupten ktn-
nen. Dies geschieht allerdings ohne jegliche moralisierende Absicht, denn
Grundanschavung ist laut Freud nicht Weltanschauvung. Auch wird nicht
angenommen, dass der Kampf einst definitiv zu Gunsten der einen Seite
entschieden werden kbnne. Freuds Grundauffassung vom Weltgeschehen
und damit auch vom Menschen bleitt, innerhalb des einen Weltbildes, im
oben genannten Sinne als dualistische bestehen, auch wenn «die Kindlein
es nicht gerne htiren, wenn die angeborene Neigung der Menschen zom
~Basen', zur Aggression, Destruktion und damit auch zur Grausamkeit er-
wihnt wird »43

Welche Bertihrungslinie lisst sich zwischen solcher Dualismusanffas-
sung und den dualistischen Tendenzen im Johannesevangeliom skizzieren?

2.1.2 Das 4. Evangelium zwischen hebridischem Weltverstindnis und
Gnosis

Wer sich mit dem 4. Evangelium befasst, begegnet unweigerlich einer ge-
wissen Spanpung zwischen cinheitlicher und dualistischer Grundauffas-
sung. Deutlich wird dies gleich zu Beginn des Evangeliums, im Prolog
(1,1-18). Auf der einen Seite kommt hier die grundlegende Einheit zwi-
schen erschaffendem Gottes-Wort und erschaffener Welt zum Ausdruck. In
einer inhaltlichen und stilistischen Parallele zo Genesis 1,1ff.% wird he-
briisches Schiéipfungsverstindnis aufgenommen: Alles, was ist, ist aus Gott
geworden, und nichts ist, was nicht durch dasseibe geworden ist (1,1-3).
Also auch die Welt als kdopos und alles Fleisch als odpf. Andererseits
wird der Weltbereich aber auch als gotiferner und gottesabtriinniger Exi-
stenzbereich dargestellt (1,10) und bleibt etwas von dieser Dualitit zwi-
schen Weltbereich und Gottesbereich durch das ganze Evangeliom
hindurch bestehen.

Davon nicht unabhingig ist die johanneische Vorliebe filr dualistische
Denkstrukturen.d® Ausdruck dafiic ist zum Beispiel die hermeneutische
Strategie, jemanden zuerst das eine anmehmen zu lassen, was dann aber et-
was anderes bedeutet. Dies geschieht im Gesprich von Jesus mit Nikode-
mus iber die Geburt (3,1f.) oder mit der Samarijterin itber das Wasser (Joh
4ff.).% Oder es zeigt sich im Gebrauch begrifflicher Gegensatzpaare wie

43 Freud, Unbehagen, Bd IX 248; der Anfangsteil des Satzes ist ein Zilat avs
Goethes ,,Ballade vom vertriebenen und heimgekehrten Grafen”.

44 Mehr dazu siehe IV 3.3.4.
45 Dies setzt eine erste Paraltele zu Freud.

46 Siehe dazu den Aufsatz von J.Zumstein, L’évangile johannique: une stratégie
du croire (Mieites exégétiques) 237, 252, sowie die Arbeil von F Moser, Missver-
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Gott — Welt, Licht — Finsternis, von oben — von unten, Geist — Fleisch,
Wahrheit - Liige, sehend — blind, Dualistische Gestaltungsweise Hussert
sich schliesslich auch in der Darstellung und Gegeniiberstellung einzelner
Figuren. Ein Beispiel dafiir ist die Tischszene, bei der die Frage nach dem
Verriter Jesu gestelle wird (13,211f.): Der besonders geliebte Jiinger liegt
am Herzen Jesu, wihrend gleichzeitig in das Herz des ansgestossenen Jiin-
gers der Satan fihrt. Dargestéllt werden zwei radikal anseinanderbrechende
Schicksale.

Vor allem im Rahmen der historisch-kritischen Johannesforschung stell-
te sich die Frage, ob im 4. Evangelivm neben (hebriisch) ganzheitlichem
Weltverstindnis anch hellenistisch-gnostisierendes Gedankenget zum Tra-
gen komme, Grostisch wiirde in dem Zesammenhang bedenten, dass zwei
Seinsbereiche, ein gtttlicher. und ein widergtittlicher, einander radikal ge-
gentibergestellt werden und dass aus der Zugehdrigkeit zum einen Bereich
kein Weg in die Zugehtrigkeit zam anderen fiihrt. Der ebenfails im Prolog
formulierte Inkamationsgedanke kénnte dann nnr noch doketisch verstan-
den werden. Eine gottliche Erlsergestalt wiire in die ihr von jeher feindli-
che Gegenwelt hinabgestiegen, um von dort zurtickzuholen, was urspriing-
lich dem Gottesbereich angehtirte. Nie aber hitte sich der Logas mit der
antologischen Bedingtheit der Welt als Ort ,,substantieller Finstemis® wirk-
lich vermischt. %7

Je nach Betonung einer radikal dualistischen ader grundsiitzlich einheit-
lichen Komponenie des Evangelinms fand auch dessen theclogische Ans-
sage unterschiedliche Gewichtung. Besondere Aunswirkung hatte dies fiir
die Interpretation der Passionsgeschichte. Dabei ist man sich in der heuti-
gen Forschungsdiskussion im grossen und ganzen einig: Trotz sensibler
Nihe darf die gnostische Tendenz i 4. Evangelium nicht Uberschiitzt wer-
den. Diese Meinung findet um so mehr Anklang, als die Zeiten, in denen es
an sich schon theologisches Wagnis bedentete, religionsgeschichdich kriti-
sche Thesen in bezug auf eine Schrift des Kanons aufzustelten, der Vergan-
genheit angehtiren. J.-M. Sevrin weist darauf hin, dass die Logosgestalt im
Prolog keineswegs, wie noch R. Bultmann annahm, in einem gnostischen
Mythos ihren Ursprung haben misse, sondern inhaltlich ebensognt und
kulturell niherliegend judisch-weisheitlichem Gedankengut zugeschrieben

stindnisse und Ironie in der johanneischen Argumentation (Johannesstudien) 47-74.
Ebenso R.A.Culpepper, Anatomy of the Forth Gospel und O.Cullmann, Der jo-
hanneische Gebrauch doppeldeutiger Ausdricke als Schitissel zam Verstindnis des
4.Evangeliums 176, 186.

47 Zur Definition gnostischer Weltauffassung siche Sévrin, Le quatridme évan-
gile et le gnosticisme 256ff.
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werden konne. Dies wiirde die Dualismusfrage zwar nicht in jeder Hinsicht
Iosen, aber doch auf grundsitzlicher Ebene entschirfen. %

Was die Passionsgeschichte anbetrifft, hat P. Biihler die von E. Kise-
mann aufgestellte These widerlegt, dass im 4. Evangelium ein ,,naiver Do-
ketismus” zum Ausdruck komme, der einen in unangetasteter Herrlichkeit
Liber die Erde schreitenden Gott”* darstellen wolle.%? Kisemann war der
Ansicht, dass die Passionsgeschichte fiur den Evangelisten keine zentrale
theologische Bedeutung habe und als ,,nachgeklappte” Erzithlung vom Evan-
gelisten bloss nolens volens hinzugefiigt worden sei. Sein eigentliches Ende
finde das Johannesevangeliomn im Abschiedsgebet von Jesus im 17. Kapitel.
Biihler hilt dem entgegen, dass es sich hier bei Kisemann um eine petitio
principii handeln miisse, da Kisemann die eigentliche narrative Struktur
des Evangelioms villig ausser acht lasse, die — wie wiederum Culpepper
und Zumstein gezeigt haben — in mehrfacher Hinsicht eindeutig auf das Er-
eignis der Passion, der Kreuzigung und auch der Ostererzihlung hinziele. 3¢

Fiir die uns im besonderen interessierende Dualismusfrage bedeutet
dies, dass die ,,Herlichkeit” Jesu, jene vom Evangelisten immer wieder er-
wihnte 56€a seiner Person, also nicht in gnostischer oder laut Kisemann in
naiv-doketischer Weise gezeigt wird — als eine ilber das Irdische erhabene
Seinsweise —, sondem im Gegenteil erst im konsequenten Eingehen in solch
irdische Bedingtheit sich in ihrer wahren Bedeutung offenbart. Was aus
gnostischer Sicht als uniiberwindbarer Substanzdualismus zwischen gét-
lich-geistiger und irdisch-materialistischer Seinsweise erscheinen miisste,
findet im Geheimnis der unfassbaren ,Herrlichkeit” Jesu gerade zueinan-
der. Laut Biihler ist es deshalb anch nur als stilistischer Versuch zu deuten,
etwas vom besonderen Geheimnis jener Herrlichkeit darzustellen, wenn Je-
sus i Passionsbericht des 4. Evangeliums als Figur dargestellt wird, die
tatsichlich etwas Giber den Ereignissen zu stehen scheint, Die Absicht sol-
cher Darstellung sei nicht doketisch, sondem pddagogisch, denn es gelte,
demn Einmaligen und Unnachahmbaren des Christusgeschehens Nachdruck
zu verleihen. In keiner Weise werde aber eine gnindsitzliche Kreuzestheo-
logie in Frage gestellt.5}

Kein ontologischer Dualismus aiso. Keine Auflésung grundsitzlicher
Einheit in einerseits Welt- und andererseits Gottesbereich. Wir schliessen
uns flirs erste dieser Meinung an, indem wir eine einzigartige Verdichtung
beider Bereiche in der Erlésergestalt selbst erkennen, die, was auseinander-

48 Sevrin, Le quatrime évangile et le gnosticisme 264, 266,

49 Biihler, Ist Johannes ein Kreuzestheologe? (Johannesstudien) 191 ff.
0 Ebd. 194,

51 Ebd. 203.
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zubrechen droht, in sich zusammenhilt 52 Der Faden 1isst sich nun zurtick-
spinnen zn Freud, bei dessen Welterfassung sich uns ein ghnliches Grund-
bild — Einheit und doch Dualitit; Dualitit und doch Einheit — anbot, wenn
auch in ganz anderen Kategorien. Die dem 4. Evangelium inhiirent bleiben-
de dualistische Komponente ist nun aber, da sie sich nicht gnostisch ein-
ordnen lisst, in anderer Weise zn erfassen und wenn méglich in noch
ngheren Bezug zu setzen zv Freuds ,Kampf der Giganten® — in ein wnd
demselben Substanzbereich.

In dieser Hinsicht bleibt Bultmanns Interpretation wegweisend. Wohl
moglich, dass er sich in seiner Textanalyse vom eigenen Interesse an religi-
onsgeschichdlichen Umwelteinflilssen hat ieiten lassen und deshalb im Pro-
log besonders gerne das Material eines gnostischen Erldsongsmythos er-
kannt hat. Er hat aber von solch angenommener Materialverwendung durch
den Evangelisten keineswegs anf dessen theologische Absicht geschlossen,
Im Gegenteil: Seiner Ansicht nach hat der Evangelist den gnostischen My-
thos bewnsst nmgestaliet und seiner ontologisch-dualistischen Tendenz
entgegengewirkt. Lant Bultmann ist aus einem urspringlich kosmologi-
schen Dualismus bei Johannes ein ,Entscheidungsdvalismus® geworden,
auf dem Hintergrund eines allein in Gott griindenden Weltznsammen-
hangs 33 Dies bedeutet, dass ¢s fir den Menschen in ¢in und demselben
kdégpos und in ein und derselben odpé (,,Fleischlichkeit) immer zwei
migliche Existenzweisen gibt, in deren Spannung er bestindig lebt, inner-
halb derer er sich aber anch zom einen oder anderen hin entscheiden kann:
Entweder begreift er sich selbst und alles, was er als Welt erfihrt, aus Got-
tes Dffenbarung herans und begrindet so sein eigenes Dasein in dessen
Wahrheit — in Freiheit und im Licht. Oder er verschreibt sich einer nur
menschlich-weltlichen Siche, was gleichbedeutend wird mit einem Leben,

52 Aus der Fulle des Materials haben wir nur wenige Anhaltspunkte aufgefuhre.
Einiges wird im Laufe dieser Arbeir emeut und im einzefnen vertieft zur Sprache
kommen. Die Unmdglichkeit, die Dualismusirage im Johannesevangelium eindeutig
zu ldsen, blieibt dabei cines seiner Hauptcharakteristika. Wunsch und Absicht der
Interpretierenden wird beim gefundenen Resultat immer mit eine Rolle spielen.
Freud hat tibrigens darauf hingewiesen, dass die neurotische Tendenz des Menschen
grandsitzlich eine Ambivalenzverstirkung beinhaltet ~ sei es, weil Lebens- und To-
destrieb sich nachteilig emimischt haben und wechselweise dbermichtig werden,
oder dass sie noch gar nicht zn einer lebenstichtigen Vermischung gefunden haben
(Das Ich und das Es, Bd 111 309). Interessant sind solche Uberlegungen in bezug auf
das 4. Evangeliom und die spezielle Faszination, die es auf viele Menschen ausubt.
Ist es in seiner verstirkt dualistischen Tendenz etwa das ,neurotische Evangelium
fiir Neurotiker”, das, wenn es nicht gnostisierendem Versiindnis berlassen bleiba,
sondem in grundsitzlicher Einheit verstanden wird, die zerspaliene neurotische
Seele heilend in sich birgt?

53 Bultmaon, Theologie des Neuen Testaments 367¢f.
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das in menschlicher Illusion gritndet, darin gefangen ist und als eigentliche
+LebensLiige* letztlich Nicht-Existenz bedeutet.3

Dieser besondere Entscheidungsdualismus wird uns im Laufe unserer
Untersuchung noch weiter beschiftigen. Im Vergleich mit den dualistischen
Triebkriften ,, Thanatos und ,Eros* konnen wir hier folgendes festhalten:
Sowohl im Freudschen wie auch im johanneischen Dualismus geht es um
widerstreitende Todes- und Lebensmacht, in ein und demselben Substanz-
bereich. In beiden Eiillen handelt es sich offenbar nicht um ontologischen,
sondern um qualitativen Dualismus, um einen Widerstreit entgegengesetz-
ter Seinsweisen, wobei die eine Seinsweise in ihrer letzten Konsequenz die-
ses eigene Sein eben gerade zur Negation fithrt. Bei Freud zeigt sich dieser
Kampf als Widerstreit der Energien, deren spekulativ-metaphysischer Ur-
sprung zumindest als Frage auftaucht. Im 4. Evangelium erleben wir die
Konfrontation zweier Existenzbegriindungen, die sich aus ihrem Verhiltnis
zwischen Metaphysischem und Physis artikulieren. In beiden Fillen wird
dabei der Freiraum, der dem Menschen eigene Lebensorientierung und
—entscheidung offenhilt, noch genauer zu untersuchen sein.?

Fiir unsere hypothetische Zusammenschau in bezug auf die Dualismus-
frage — aus der Gesamtheit Freudscher Denkart und johanneischer Eigenart
- soll uns dies vorerst geniigen. In jedem vergleichbaren Punkt steckt
selbstverstindlich auch viel Widerspriichliches. Was wir aber suchten, liess
sich finden: Bertthrungslinien.

2.2  Zur Ethik: Erkennen im Tun

Das Folgende — wie das Vorhergehende - ist eine Vorwegnahme von The-
sen, die es im Laufe unserer Arbeit noch genauer zu erldutern und zu verifi-
zieren gilt. Deshalb die Knappheit der Darstellung an dieser Stelle. Noch
einmal werfen wir das bewusst grossmaschig gehaltene Netz einer verglei-
chenden Gesamtschau aus, um ein paar weitere Berithrungslinien zu finden.

2.2.1 Die Psychoanalyse: Jenseits von Agieren

Ein besonderes Merkmal der Psychoanalyse ist, neben ihrer Religionskritik,
auch ihre Ethikkritik. Sie zerstort nicht nur das Idol unserer Projektionen,

4 Interessant ist an dieser Slelle, dass Freud dem Todestrieb stummes Wirken
und dem Eros Idrmigen Charakter zuschreibt. Umgekehrt wiirde wohl bei Bulimann
die menschliche IMlusion als hohles Gettise daherkommen, wihrend das Wort der
Wahrheit und des Lebens als die Stimme eines Rufers in der Wiiste unterzugehen
droht.

55 vol. 111.43 und 2.3.1.
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sie entlarvt auch den Fetisch unseres Tuns, So scheut sie sich nicht, aufzu-
decken, wieweit unser ,.Gutes-Tun® Verbrimung uneingestandener Witn-
sche und Verlagerung verborgener Triebe in ganz anderer Absicht bedeutet.
Zum Beispiel kann die selbsilos erscheinende Firsorge filr einen anderen
Menschen das besch#inigende Machtinstrument sein, den Umsorgten in
gnadenloser Abhingigkeit zu behalten. Oder es kann der leidenschaftliche
Einsatz fir eine gute Sache zu einem grossen Teil Kompensation eigener
Defizite bedeuten, die, so verlagert, nicht direkt angegangen werden mils-
sen, im Hintergrund aber weiter ihr Un-Wesen treiben. Ebenso legt die Psy-
choanalyse offen, dass hinter, diesem und jenem ,,Boses-Tun" urspriingliche
Wiinsche nach Liebe und Anerkennung liegen konnen, die sich nun auf
quere Art in zerstérerischem Handeln Jussem.

Die Psychoanalyse vereitelt also von Grund auf den Anspruch, unsere
innerste Absicht lasse sich am dusserlich sichtbaren Tun messen. Sie stellt
damit auch menschliches Tun in die Notwendigkeit einer kritischen Her-
meneutik. Dies um 30 mehr, als sie Tun in einem primiren Sinne als ein
unbewusstes Ausagieren von Trieben und Wiinschen versteht, wo auch das
Destruktive seinen Anteil hat 3 Zwar erkennt die Psychoanalyse auch ein
bestimmtes ethisches Mass im Menschen. Es ist in seiner Art aber sekundir
und in seiner innersten Gestalt verquickt mit primir-ambivalenten Beweg-
griinden.57 Es gibt laut Psychoanalyse keine grundsatzlich ,gute” Wesens-
art des Menschen., .

Was den Menschen deshalb zum wirklich verantwortungsvollen Han-
deln befihigt, ist zuerst einmal das Erkennen der eigenen Ambivalenz. Es
ist die Bereitschaft, sich der Wahrheit eigener Handlungsmotivationen zu
stellen und in diesem Sinne ,sehend” zu werden. Es scheint, dass solches
Erkennen dann auch ein Stlick Freiheit schafft, doch nicht nur blind zu
agieren, sondern sich tatsichlich im einen oder anderen Fall filr das ,,Besse-
re”, das ,,Notwendige”, das ,,Soziale” entscheiden zu kénnen und zumindest
in der Absicht - oder anch Absichtslosigkeit — zu einer nenen Handlungs-
qualitat zu finden. Wobei die Vermischung verschiedener Motive’3 blei-
bend zu jedem Handein gehort. Dies anzuerkennen, macht den gesunden
psychischen Haushalt mit aus. Im eigenen Tun absolut Geheiligte gibt es in

56 Nach Freud stcht an allem Anfang die Tat (siche Zital aus Goethes Faust,
Die Frage der Laienanalyse, EB 280). Deren Urcharakter hat er zeil seines Lebens
nachgeforscht. Wir werden im Kapitel tber das Wortgeschehen (V) ausfithrlich da-
rauf zu sprechen kommen.

57 Gemeint ist hier die Funktion des Uber-lchs, Wir werden darauf aoch aus-
fuhrlich eingehen (siehe VII. 2.).

58 Die Ambivalenz der Motive lisst sich grundsitzlich der Dualitit ,Lebens-
trieh — Todlestrieb™ zuordnen.
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der Psychoanalyse nicht. Dies wiire bereits wieder neurotische Vermessen-
heit. Nicht in einer vorgegebenen Handlungsmoral, sondern in der Bereit-
schaft zur Selbsterkenntnis liegt also der eigentlich ethische Ansatz der
Psyggoana]ysc‘ Im besten Fall geht konstruktives Tun dann daraus her-
yor.,

Was Jgsst sich im Vergleich dazu iiber Tun und Erkennen aus der Sicht
des 4. Evangeliums sagen?

222 4. Evangelium: Diesseits von Zeichen

Wir meinen tatsichlich, dass sich eine gewisse Verwandtschaft zwischen
psychoanalytischem und johanneischem Ethikverstindnis abzeichnet. Auf-
fillig ist, dass der Begriff der Wahrheit (GArifera) im Johannesevangelium
eine besondere Rolle spielt. Ein Blick in die Konkordanz geniigt, um dies,
im Vergleich zu den Synoptikern, zu belegen.%® Ebenso wird dem richtigen
Sehen, Verstehen und Erkennen grosse Bedeutung beigemessen.®! Kon-
krete Handlungsanweisungen finden sich hingegen in geringerem Masse als
bei den Synoptikern.

Unserer Meinung nach steht dies in direktem Zusammenhang mit dem
Dualismusverstindnis des 4. Evangeliums., Hat Bultmann recht mit seiner
These, dass uns der Evangelist zwei grundlegende Existenzbegriindungen
vor Augen hilt und dass unser Sein - oder Nicht-Sein - von unserer eige-
nen Zugehrigkeitsentscheidung abhiinge, nimlich, ob wir bereit sind, aus
Gottes statt aus unserer Wahrheit heraus unser Leben zu begreifen, dann
kann nicht unser Handeln an sich prim4r entscheidend sein, sondern nur die
Art und Weise, wie unser Handeln sich begrtindet. Im Licht oder in der Fin-
sternis? Aus der Gottesoffenbarung in ihrer eigenartigen Herrlichkeit oder

5% Die Ehrlichkeit des Erkennens gehort anch zum inneranalytischen Kodex. So
soll die Analytikerin dem Analysanden in keiner Situation irgend etwas vortiuschen
oder, auch in vermeintlich guter Absicht, vorlidgen. Frend schreibt: «...die psycho-
analytische Behandlung ist auf Wahrhafligkeil aufgebaut. Darin liegl ein gutes
Stiick jhrer erziehlichen Wirkung und jhres ethischen Wertes [...]. Und da man vom
Patienten strengste Wahrhaftigkeit fordert, setz¢ man seine ganze Autoritit aufs
Spiel, wenn man sich selbst von ihm bei einer Abweichung von der Wahrheit ertap-
pen lasst» (Ubertragungsliebe, EB 224). In der psychoanalytischen Praxis heisst
werkennen” fiir den Analysanden dann allerdings immer auch ,erfithlen™ ~ was oft
mit besonderen Widerstinden belegt ist. Ement treffen wir auf den Unterschied ei-
nes rein intellektuellen Wissens tiber die eigene Person und eines wirklich durch-
lebten und durchlittenen Erkenntnisweges. (Siche dazu It 1.4.1).

60 Bej Mt 3x; bei Mk 2x; bei Lk 3x; bei Joh 26x; Schittsselsteilen sind Joh 1,14;
4.23; 8,32; 14,6: 15,26, 17,17, 18,38.
61 Siehe u.a. Joh. 8,38; 9,39; 12,40; 14,17; 20,29.
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im selbstherrlichen Streben menschlicher Illusion? Das eine und das andere
zuerst als solches zu erkennen, sich selber im entsprechenden Licht zu se-
hen bezichungsweise zu glauben, ist also primiire Grundlage jedes ethi-
schen Handelns und deshalb auch Grundanliegen des Evangeliums.%?

Dabei ist nicht nur, was wir sind und tun, sondern auch alles, was vor
unseren Augen ist, geschieht und getan wird, das, was es ist, nur auf Grund
dessen, in welchem Licht beziechungsweise in welcher Finsternis wir es se-
hen. {Dass es sich im zweiten Fall nur um blindes Sehen handeln kann, er-
gibt sich von selber.) Deutlich zum Ausdruck kommt dies im Wunderver-
stdndnis des Evangelisten.

Ein Wunder hat nur insofern Bedeutung, als sich uns darin das Licht un-
serer eigentlichen Existenzbegriindung offenbart. Nicht das Wunder an sich
ist entscheidend, sondern worin es grilndet und woraus es zu erzihlen ver-
mag.9 Will jemand sich am blossen Handlungsspektakel ergdtzen und
meint, darin erweise sich bereits Gott, dann hat er tatsichlich nur cinen illa-
sionfiren, einen Gott der Lebenslitge vor sich. Das wahre Gottesgeschehen
bleibt ihm verborgen‘“ Jesus seufzt iber die Zeichensucht der Leute (2.B.
4,48) und gibt damit zu verstehen, dass sie das Eigentliche nicht begriffen
haben, nicht begreifen wollen. «Ich bin der Weg, die Wahrheit und das Le-
ben» (Joh 14,6). Nur wer selbst im ,inkarnierien Wortgeschehen* griindet,
begriindet auch alles, was er sieht und wahrnimmt, in der Wahrheit. Selig
sind deshalb die, welche zu glauben vermdgen, ohne eines weiteren Zei-
chens zu bediirfen, weil es ihnen schon gentige, einfach zu griinden (20,29).
Wobei Jesus den Weg des sichtbaren Zeichens dennoch nicht verschmiht.

62 Wobei offenbar auch das 4. Evangelium einen gewissen Unterschied macht
zwischen ,blindem” (unbewusstem) Tun — dann, wenn wir in unserer Finstemis
noch gar nicht erlenchtet worden und so auch nicht die Wahl einer wahrhaftigen
Existenz- und Handlungsbegrlindung hatten — und einem zu verantwortenden,
sehenden Handeln, das aus diesem Grund ethisch oder unethisch ist, oder in der
Sprache des Evangelisten: erlést (frei) oder sindhaft. Ein Beispiel dazu ist Joh. 9,
41: Jesvs sagt den Pharisiem: Wenn ihr blind wiret, hittet ihr keine Siinde. Nun
aber sagt ihr: Wir sehen. Eure Stinde bleibi.

63 Das Wundergeschehen — wie Ubrigens auch gewisse Aussagen Jesu (2.B. Joh
3,3-7) -~ fordert also verschiedene Wirklichkeitsbereiche zu Tage. Dies bewirkt ei-
nen Prozess von Relecture. J. Zumstein ist diesem Aspekt im 4. Evangelium beson-
ders nachgegangen (Der Prozess der Relecture in der johanneischen Literatur 394-
411). A. Deuwiler hat die Relecture-Uberlegungen dann auch am Beispiel der Ab-
schiedsreden untersucht ( Die Gegenwart des Erhshten). Vgl, in diesem Zusam-
menhang auch den Ausdruck ,.Stufenhermeneutik™ von G.Theissen, den Zumsiein
an anderer Stelle aufnimmt (Une stratégie de croire, Miettes exégétiques 244).

64 Das Goutesgeschehen — oder Nicht-Geschehen - niihme also seinen Ursprung
in der Art der Hermeneutik, die sich nicht jenseits, sondem diesseits des zu Deuten-
den situiert. Siehe mehr dazu in Kapitel V1.
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Darin offenbart sich gerade Gottes entgegenkommende und verbindende
Inkarnationswirklichkeit 55

4. Evangelium und Psychoanalyse scheinen also menschliches Handeln
grundsitzlich im Erkennen zu relativieren — was keineswegs heisst, dass sie
handiungsfeindlich oder handlungsgleichgiiltig eingestellt wiren.%¢ Klar ist
wiederum, dass die jeweiligen Primissen auf verschiedenen Ebenen zu si-
tuieren sind, nimtich in der Dualitit Lebens-/Todestrieb bei Freud und in
der Dualitit Wahrheit Gottes/Selbstlilge des Menschen beim Evangelisten.
Auch handelt es sich im einen Fall um rational bestimmtes Erkennen, tm
anderen Fal] um eine Erkenntnisdimension des Glaubens.

Eine Frage sei hier noch einmal aufgenommen: In der Psychoanalyse ist
. es wichtige Voraussetzung ethischen Handeins, die Ambivalenz eigener
Motivationen zu etkennen und auch zulassen zu kdnnen, das heisst gleich-
zeitig im Lebens- und im Todestrieb zu griinden. I 4. Evangelium scheint
aber wichtigste Voraussetzung, ganz und nur in Gott zu griinden - also
doch ein Stiick weit der Ambivalenz zu entkommen. Oder ist dies nur még-
lich, weil eben ein anderer ,,pro nobis ~ flir uns® ganz der Gotteswahrheit
angehdrt und zugleich ganz an menschlicher Wirklichkeit teilhat, sodass es
mbglich wird, in ihm in der Spannung von beidem zu leben — und zugleich
ganz in Gott zu sein?%7

65 Beispiel dafiir ist die Heileng des Blindgeborenen (Joh 9,1ff.). Jesus lehnt
jede gesetzlich-ethische Handlungskausalitiit ab. In dem, was geschieht, soll allein
das Werk Gottes offenbar werden (9,3). Was auch bedeutet, dass ein Mensch sehend
wird. Er wird wirklich, grandiegend, in seiner Grundeinsicht, gesund.

66 Dies kime — im theologischen Bereich - einer schwirmerischen Halung
gleich, die meint Uber die absolute Gottesbegrindung zw verfiigen wnd der inkar-
nierten Wirklichkeit nicht mehr zu bediirfen, sodass jegliches Handeln hinfillig be-
zichungsweise beliebig wird. (Zur Bedeuiung des Handelns und seiner besonderen
Qualitit siehe Joh 13,1-17; 34-55 und 15,1-17. Weiterfiihrendes dazu unter VII1. 4.)

67 Dem entsprechen die Aunssagen Jesu, dass die Glaubigen zwar in der Welt,
aber gleichzeitig doch nicht von der Welt sind (vgl. 3,17; 8,23; 15,19; 16,33; 17,15).
Siehe mehr dazu anch in Kapitel V1). '
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2.3 Das Zentrale im Verborgenen

Ein letztes verbindendes Charakteristikum soll hier in unserer vergleichen-
den Gesamtschau aufgefithrt werden: Sowohl in der Psychoanalyse wie im
4. Evangelium werden zwei nach unserer Beurteilung zentrale Bereiche
micht explizit thematisiert, -

2.3.1 Psychoanalyse: Wbrtgéschehen in der Praxis

Fiir die Psychoanalyse gilt das Erwihnte fiir einen grundlegenden Teil ihrer
Praxis.%® Freud hat es unterlassen, dem Sprach- und Wortgeschehen, das sich
im analytischen , Herzstilck" ereignet, eine umfassende theoretische Grundla-
ge zu geben. Zwar hat er sich mit Sprache im Bereich der freien Assoziati-
on%, der Wortbildung und ihren Mechanismen™ auseinandergesetzt. Spra-
che wird aber in erster Linie vom funktionellen Standpunkt aus betrachtet
und nicht als Grundkategorie im analylischen (Beziehungs-)YGeschehen un-
tersucht. Es l4sst sich dies mit seiner Grundanschavung in Zusammenhang
bringen, die gleichzeitig einer Grundabsicht entspricht: Er versucht alle
Vorgtinge nur von einem quantitativ-energetischen Standpunkt aus zu er-
kldren, mit Hilfe seiner Trieblehre. Wie sehr allerdings gerade dadurch die
Sprachlichkeit, als unausgesprochene Wirklichkeit, ins Zentrum riickt und
die klare Begrenzung des Methodischen auch hier iiber ihre Grenze hin-
ausweist, werden wir noch sehen.”! Daneben liessen sich wohl auch Freud
perstnlich betreffende Griinde auffiihren, weshalb er — selber ausgespro-
chen sprachbegabt und sprachorientiert — dem Ph#nomen der Sprache nur
in beschrinkter Form seine Aufmerksamkeit gewidmet hat. Ohne hier wei-
ter darauf eingehen zu wollen, sei doch angedeuter, dass Freud aus jener
Tradition starnmt, die Wort- und Gottesgeschehen aufs engste miteinander
verbindet. Beidem hat sich Freud in seiner Theorie nicht int einem tieferen
Sinne zuwenden mégen. Um so mebr interessieren uns deshalb nun die Im-
plikationen seiner analytischen Praxis. Das Fehlen einer grundlegenden
Sprachtheorie - und Gottesvision ~ verlangt und ermdglicht unseren eige-
nen Interpretationsweg.

68 Wir haben bereits unter 1.6 darauf hingewiesen.
69 Ein erstes Mal laucht das Thema in den ,Studien tber Hysterie” (1895) auf,

0 Zum Beispiel in ,,Der Witz und seine Beziehung zum Unbewussten” (1905)
oder in ..Uber den Gegensinn der Urworte” (1910),

71 A. Lorenzer hat darauf hingewiesen, dass die ,psychoanalytische Operation”
an sich als ,Sprachprozess” angesehen werden muss. Es geht grundsttzlich um
Sprachverinderung”. Mehr zu Lorenzers Ansatz unter VI1. 3.1.3.
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2.3.2 4. Evangelium: Sakramentales im Text

Im 4. Evangelium ist die Situation anf den ersten Blick noch ilberraschen-
der. Was wir als theologisches , Herzscick” dem psychoanalytischen Ge-
schehen gegeniiberstellten, nimlich das Abendmahl, kommt im 4.
Evangelium nicht in expliziter Weise — das heisst als Einsetzungsszene —
V0T,

Bereits nnter 1. 2.1.3 hatten wir die These formuliert, dass dies nicht ei-
ner Missachtung der Bedeutung eucharistischen Geschehens entsprechen
muss, sondern im Gegenteil dessen Bedeutung ausweiten kisnnte. Zumin-
dest kann das Evangelium einmal auf diesen Aspekt hin gelesen werden,
nimlich dass es als Ganzes inszenierte, realisierte Inkarnation des Wortes
zum Ausdruck bringt, die als ,Wortgestalt” Gottes die entscheidende
Wandlung bringt. Was im licurgisch vollzogenen Abendmahl erfahrbar
wird, wiirde sich dann grandlegend in jeder Rede und jedem Tun ven Jesus
ereignen und kénnte von dorther konkretes Abendmahl erse richtig verstan-
den werden. Mit anderen Worten: Theologischer (Gaubens-)Ansatz steht
vor titueller Praxis.

Darauf hinweisen kénnte unter anderem, dass der Evangelisc dort, wo die
Synoptiker die Einsetzungsszene erzihlen, den Bericht der Fusswaschung
setzt (Joh 13), sozusagen als beispielhafte Handlung Jesu zur Bedeutung
seiner Hingabe. Gleich anschliessend folgen die langen Abschiedsreden
(Joh 14-17), die der bleibenden Verbindung zwischen Jesus, den Glidubigen
und Gott wiedernm ,Wortgestalt* geben. Wie wir meinen, 13sst sich diese
.sakramentale” Priisenz im Text auf das ganze Evangeliom iibertragen und
kommu diese als Zusammen- und Voravsschau bereits im Prolog zom Aus-
druck. ,Sakramental” wire hier weitgefasst zu verstehen als gegenwirtig
Heiliges im adpE-Bereich, im Bereich des lrdischen.’? Die sakramentale
Handlung selber gibt davon exemplarisch-symbolischen Ausdrnck.

Hinzuweisen ist in dem Zosammenhang aof Anderson, der den Gedan-
ken eines ,sacramental principle” anfnimmt, das als ,thematical core”
(thematischer Kern) des ganzen Evangeliums bezeichnet werden kénne.
Und er fragt: Was ist dieses Prinzip? «It is, that the physical can be vehicle

72 Der Begriff ,sacramentam” stammt urspringlich aus dem rémischen
Rechtswesen. Bei einem Prozess wurde vorgingig eine Garantiesumme (fitr die Be-
zahlung) an einem ,Jocus sacer” deponiert, ,Sacramentum” wurde dann auch mit
dem Fahneneid in Verbindung gebracht. Es hatie im weitesten Sinne etwas za wn
mit , heiligesr Verblirgung™, verbunden mit einem konkreten Akt. Im Neuoen Testa-
ment wurde dann der Begriff des pvorripiov mit ,sacramentum* tibersetzt, sodass
auch die Bedeutung des ,,Geheimnisvollen” in das Begriffsverstindnis mit cmﬂoss
{E. Kinder, Sakramente, RGG Bd V 1322).
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of the spiritual, the visible of the invisible. So understood, this principle
runs through the whole of the Fourth Gospel. ,,The word* — says the Evan-
gelist - “became flesh and dweit among us...". The God whom none has
ever seen was manifest in Jesus, This is the central theme of the Gospel.»
Deshalb, in einem weitgefassten Verstiindnis, - so Anderson — ist all das als
wsakramental® zu bezeichnen, was Gottes spirituelle Macht und Gegenwart
im Irdischen vermittelt. In der Christusgestalt aber kommt diese sakramen-
tale Gegenwart zum vollen Ausdruck.”> '

Die Frage bleibt allerdings, weshalb der Evangelist nicht trotzdem anch
die Abendmahlseinsetzang als solche zur Sprache bringt. Stehen vielleicht
antijudaistische Motive dahinter und das Bediirfnis der johanneischen Ge-
meinde, sich gegeniiber jlidischer Gepflogenheit abzugrenzen? Denn beim
ersten Abendmah) handelte es sich ja eigentlich um das Passahmahl, das Je-
sus nach der Beschreibung der Synoptiker in aller Selbstverstindlichkeit
mitgefeiert hat, Dem steht entgegen, dass der johanneische Jesus wiederholt
an jiidischen Festen teilgenommen hat. Oder ist die Anslassung eher ein
Zeichen nun doch doketisch-gnostischer Tendenz, und will der Evangelist
sich von einer sakramental-rituellen Verwandlungspraxis und einet Theo-
logie allzu konkreter Vermittlung zwischen Gottlichem und Fleischlichem
absetzen? Sévrin hilt dem entgegen, dass in der sogenannten Brotrede (Joh
6, v.a, 51ff.) deudich auf das Eucharistiegeschehen Bezug genommen wird,
und dies thealogisch keineswegs in doketisch abgeschwiichter Form. Dass
der Evangelist diese Rede hier s0 einbringe, deute daranf hin, dass es eine
selbstverstiindliche Eucharistiepraxis in der johanneischen Gemeinde gege-
ben habe.”* Wir werden auf diesen Text noch im speziellen eingehen, um
dann - wie auch spiter an der Passionsgeschichte — unsere ,sakramental*
ausgerichtete Lesart des Evangeliums zu verticfen,?s

In unserem Vergleich zwischen psychoanalytischem und theologischem
,~Herzstitck* Misst sich hier Folgendes sagen: Das Eigentliche ist verborgen
und unausgesprochen — ind ist doch in allem.

73 Anderson, Christology 113,

™ Sévrin, Jean et le gnosticisme 266. Zur weiterfithrenden Diskussion iiber das
Verhiltnis des 4. Evangeliums zum .,Sakramentalen” siehe Anderson, Chrisiology
115ff. Dort findet sich auch die Aussage, der Evangelist habe eine besonders hohe
Achtung vor den Sakramenten gezeigt und in diesem Sinne deren Bedeutung spiri-
tualisiert.

75 Siehe Kapitel V1 und VIIL



3. ,,Convivit, ergo est*“7%

Wir haben den Dialog zwischen Psychoanalyse und Johannesevangeliom
nun vorbereitet und begriindet. Wir haben in gewisser Weise versocht, thn
zu legitimieren, weil unser Ansinnen uns sefber gewagt vorkommit. Ein
kurzer Blick in die Theologie- und Geistesgeschichte vergangener Jahchan-
derte relativiert allerdings solche Bedenken. Wiederholt haben sich Str§-
mongen und Erkenntnisbereiche zusammengefunden, die nicht von vome-
weg filreinander bestimmt schienen. Was sich daraus ergab, war eine zwar
schwierige, aber zugleich kreative neue Standortbestimmung.

So geschah es zum Beispiel im Zusammentreffen von jildisch-christli-
chem Glauben mit hellenistischem Gedankengut. In diesem Spannungsfeld
entwickelte sich erst abendiindische Theologie. Jahrhmnderte spiter ist das
Aufeinandertreffen von klassisch-griechischer Philosophie — vermittelt in
arabischer Interpretation — mit dem damaligen Dogma der Kirche zu nen-
nen. Was daraus hervorging, fand seinen Ausdruck in der Scholastik. Und
drittes grosses Beispiel ist schliesslich das modeme Ineinander von Natur-
wissenschaft und Theologie, welches in theologischen Strémungen wie et-
wa der Prozesstheologie kreativ verindemde Auswirkongen zeigt.

Kriteriom fiir einen gelingenden Dialog — im grossen oder kleineren
Rahmen - ist also gar nicht unbedingt das Mass der Nihe oder Fremdheit
zweier Erkenntnisbereiche, sondern ob es gelingt, aus der partiellen Ver-
bindung von beidem etwas Neues hervorzubringen, das lebt und kreative
Dynamik entfaitet. Was die beiden Bereiche Psychoanalyse und 4. Evange-
lium anbetrifft, kdnnen wir deren kreatives Zusammengehen zumindest aos
perstnlich-existentieller Exrfatmung bereits belegen. Ein Gmnd mehr, dem
hinterfragenden Dialog hier Raum zu geben.

Als theologischer Ansatz beginnt sich dabei eine Grundannahme von
HKonvivialitit” herauszukristallisieren: Bildhaft ein erstes Mal anfgetancht
ist diese bereits im Prolog, am gemeinsamen Tisch der ,Ancilla®, bei der
‘Wort und Leib znsammenkamen und eine gastfreundliche convivialité
warm aus Tépfen und Pfannen doftete.

Zur Sprache kam sie aber auch im Abschnitt iiber Dualismus und Ethik:
Nur eine akzeptierte Vermischung von Bewusstem und Unbewusstem, von
Thanatos und Eros, aber auch von Licht und Finsternis, irdischer und gottli-
cher Seinszngehtrigkeit schafft dem Menschen erldstes Leben. Es scheint,
dass ein Mensch dort in Wahrheit Mensch ist, wo es in thm zusammenlebt
und nicht in innere oder dussere Spaltung fliichtet. Und ganz bestimmt hat

76 Das ,.convivit, ergo est” steht im Gegensatz zom Descarteschen ,,cogito, ergo
sum®.
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dies alles auch Bedeuwtung fiirs Abendmahl, das an sich schon Gemein-
schaft, Konvivialitit in verschiedener Hinsicht, darstellt.

Diesen Konvivialititsgedanken werden wir im Folgenden weiterentwik-
keln. Er begleitet uns — im Hintergrund - durch den Hauptteil (Kapitel 1V -
IX) und wird im Schlusskapitel XII noch einmal explizit anfgenommen.



Teil B: Dialogfiihrung

IV  Zum Wortgeschehen im 4. Evangelium:
,,Und in ihm war Leben

Drei Grundkategorien hatten sich aus dem Vergleich von Abendmahlsge-
schehen und psychoanalytischem Setting herauskristallisiert: das Wortge-
schehen, die Mittlerfunktion und der Begriff der Umkehr, \?Vanci]ung.I Es
handelt sich allerdings nicht um drei voneinander vollig getrennte Bereiche,
sondern im Wortgeschehen selber suchen wir nach Mittlererlebnis und Um-
kehr. Um ein Wort geht es also, das nicht nur iber die Dinge redet, sondern
seine vermittelnde und verindernde Wirkung in sich trigt.

I Folgenden untersuchen wir also im Evangeliumstexi das Wortge-
schehen als Grundereignis (Kapitel IV) und betrachten zugleich seine
Mittler- und Umkehrbedeutung (Kapitel VI und VIIT). Parallel und im
Dialog dazu steht das Nachdenken aus psychoanalytischer Sicht (Kapitel V,
VII und 1X).2 Die genaue inhaltliche Abgrenzung der einzelnen Kapitel
wird dabei nicht immer leichtfallen, weil vieles thematisch ineinander
greift. Wir setzen jeweils einzelne Schwerpunkte und nehmen gewisse
Uberschneidungen in Kauf.

1.  Auswahl von drei Textabschnitten:
Zum Wortgeschehen allgemein: Joh1,1-18; zum Mittler-
ereignis: Joh 6; zur Umkehr: Joh 18-21

1.1  Die Kriterien

Folgende Textabschnitte bezichungsweise Kapitelfolge aus dem 4. Evange-
lium haben wir als Grundlage fiir die zu behandelnden Themenbereiche
ausgewiihlt; Wortgeschehen: Joh 1,1-18; Mittlerereignis: Joh 6; Umkehr:
Joh 18-21. Als Kriterien waren dabei wegweisend:

! Siche 11. 3.

2 Um die Themenverflechtung nicht zu tberlasten, bringen wir die detaillierte
inhaltliche Vorschau zu den drei psychoanalytischen Kapiteln (V, V11 und 1X) zu
Beginn von Kapitel V (2.).
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1.1 Formales Kriterium: Hymmus (invocatio) — Rede (explicatio)
- Vollzug (consummatum est)

Beim ersten Text handelt es sich um den Prolog des Evangeliums (1,1-18),
der auch als Lied oder Hymnus bezeichnet werden kann. Wohl aus einer ur-
spriinglich liturgischen Grundform entstanden, trigt er den Charakter eines
Anrufs - einer invocatio. Nur das 4. Evangelium verwendet einen derarti-
gen Anfangshymnus,

Die zweite Textabschnitt enthilt die sogenannte Brotrede (Kapitel 6).
Die Form der Rede wird im 4. Evangelium mehrmals verwendet. [m Unter-
schied zu den Synoptikem begntigt sich Jesus nicht mit kurzen Aussagen zu
diesem oder jenem Geschehen, sondern gestaltet gelegentlich ausholend er-
kldrende Diskurse, Wir geben dieser literarischen Form deshalb die zusitz-
liche Bezeichnung explicatio. Besonders interessieren uns dabei die einge-
fugten ,,Ich bin“ -Worte, zum Beispiel: «Ich bin das Brot des Lebens.» Sie
gehoren mit zur Eigenart des johanneischen Jesus und verdichten die Be-
deutung der explicatio.

Der dritte Textabschnitt schliesslich umfasst eine narrative Passage, die
wir Vellzug nennen. Es geht um die Passions- und Osterberichte. Was im
Prolog verkiindigt wird und in der Rede sich vermittelt, wird nun vollzogen
und enthiillt sich in seiner innersien Bedeutung. Ausdruck dafir sind die
letzten Worte Jesu: «Es ist vollbracht - consummatum est.» Karfreitagsge-
schehen und Osterverheissung treffen hier aufeinander.

1.1.2 Dramaturgisches Kriterium:
Entiusserung ~ in der Welt - Erldsung/Erfiillung

Die drei Texte beschreiben Momente einer Bewegung: 1Im ersten Text, im
Prolog, ist in verschliisselter Form eigentlich schon die ganze Bewegung
enthalten. Wir greifen daraus eine erste Sequenz auf: das schipferische
Hinein- oder Hinabkommen? des Logos in die Welt, sein Hinaustreten aus
Gottesruhe und Gotteseinheit. Es ist eine Bewegung von innen nach aussen,
die zugleich Bewegung von aussen nach innen — in die Welt hinein — be-
deutet (1,11f.).

Der zweite Text, die sogenannte Brotrede, lisst dann den Logos in der
Welt zu Worte kommen, als die in Jesus menschgewordene Gestalt unter
den Menschen, ganz im Irdischen. Dem entspricht im Prolog die wieder-
um besonders akzentuierte Aussage von der Fleischwerdung des Logos
(1,14).

3 im Prolog selber ist von einer Bewegung von oben nach unten nicht die Rede.



Der dritte Text schliesslich erziihlt von Jesu Passion und Anferstehung,
In seiner Eruiedrigong wird er ein Erhohter, in seinem Scheitern ein Erls-
sender. Ans dem Licht des Osterglanbens heraus betrachtet, zeigt sich die
Logosgestalt nun in ihrer véllig paradoxen 86&a in ibrer wahren Bedeu-
tung.* Im Prolog entspricht dies der abschliessenden Aussage, dass in sol-
cher Gestalt Erfillung, das heisst Gnade und Wahrheit liegt fir die
Menschen (1,16).3

Dern dargestellten Bewegongs- und Ercignisverlauf entspricht im Ab-
lauf der Evangelien auch eine chronologische Stuukiur,

1.1.3 Hermeneutisches Kriterium:
Grundlegende Lesung — Zwei Lesarten

Die drei Texte lassen sich also als ecinzelne Momente einer (symbalisch-)
riumlichen und einer zeidichen Bewegung unterscheiden. Hermeneutisch
stehen sie aber wie gesagt nicht pur in einem linearen, sondern auch in ei-
nem konzentrischen Zusammenbang, Der Prolog erweist sich als Grundaus-
sage, wihrend Text zwei und drei entsprechend konkretisierende Deutungs-
ebenen anbieten. Bei jedem Text beschiiftigen wir uns mit einem besonde-
ren inhaltlich-theologischen Schwerpunkt.

Im Prolog (Joh 1,1-18; irn speziellen 1,1-13; Thema Wortgeschehen) geht
es o grundlegende Gedanken zom Logosbegriff und urn eine erste Grund-
qualitit: ,, In i war Leben und das Leben war das Lich filr die Menschen™,

Im zweiten Text (Joh 6; Thema Mittler) geht es als zweite Grundqualitit
um den Prozess der sogenannten Fleischwerdung des Logos und um deren

4 Das Wort §¢&a wird im neutestamentlichen Gebrauch meist mit Rukm oder
Herrlichkeit Ubersetze. Es steht in enger Verbindung zum alttestamentlichen |, ka-
bod", was (Gottes)herrlichkeit, gottlicher Lichtglanz bedentet. Die Gottesherrlich-
keitr offenbart sich jetzt in Jesus selbst, als Dimension des Glaubens. Gehen wir
allerdings von der urspriinglich klassisch-griechischen Wurzel aus, so schwingt im
Wort 5éfa Goxeiv) auch ein Scheinen, Meinen, Bedeuten mit (G.Kittel, Art, 5oéa,
griechischer Sprachgebrauch, ThWNT II 236). Wir nehmen uns nun die Freiheit,
die johanneische 8ofa im Folgenden mit Bedeutung zu Ubersetzen. Dies soll als
sprachimmanenter Denkanstoss verstanden werden und michte dazu beitragen, die
Begriffe Herrlichkeit oder Rubm nen zu verstehen. Das bedentungsvolle Auflench-
ten der Gottesdimension im konkreten Geschehen scheint uns eine typisch jo-
hanneische Darstellungsweise zu sein. Es ist seine Ant von ,Doketismus” - was
nicht im Sinne Kisemanns Trennung der Seinsebenen bedeutet (vgl. 111 2.1.2), son-
dern als Moglichkeit einer befreienden Wahrheit {Gxri8eLa, siche Joh 8,32) die glidu-
big erkennende Hermeneutik bestimmt. (Zum 86fa-Begriff siehe anch Bultmann,
Johannesevangelium 44, Anm.1, Bultmann zeigt u.a. auch eine mogliche Verbin-
dung von Siwvayug (Kraft) und 86€a anf.)

5 Mehr zum Verhaltnis Prolog/Evangelinm unter 2.1.1 {v.a. Anm. 10).
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Bedeutung fiir die menschliche Identitét: ,,Das Wort wurde Fleisch — der
harte Brocken." (Rlickbezug zu Joh 1,14a,b)

Und im dritten Text (Joh 18-21; Thema Umkehr, Wandlung) schliess-
lich machen wir uns Gedanken zur dritten Grundqualitit des Logos, der in
Verzicht und Hingabe zu beésonderer Herrlichkeit/Bedeutung findet und
Wandlung schafft. , Der bittere Kelch — volt Gnade und Wahrheit. ** (Riick-
bezug zu Joh 1,14 ¢c-¢; 1,16}

1.2 Drei Interpretationsweisen

Bereits unter 2.2 wurde erwihnt, dass fiir jeden Textabschnitt auch eine be-
sondere Interpretationsweise angewendet werden soll. Sie steht jeweils in
engem Zusammenhang mit der Logosqualitit, die im entsprechenden Ab-
schnitt herausgearbeitet wird.

So ist im ersten Abschnitt (Hymnus), in welchem das Thema der Sehn-
sucht eine besondere Rolle spielen wird, die eigentliche Textinterpretation
intuitiv geprigt. Es geht sozusagen um ein sehnendes Suchen nach der ver-
borgenen und zugleich sich offenbarenden Qualitit des Logos. Objektive
Orientierungshilfen geben dabei, unter anderem, sprachlich-stilistische
Untersuchungen. '

Im zweiten Abschnitt (Rede), der ein ganzes Kapitel umfasst und wo es
um die Frage der Bedeutung des Fleisch gewordenen Logos — Jesus - fir
die menschliche Identittit geht, steht Beziehungsgeschehen im Vordergrund.
In entsprechender Weise haben wir eine Methode der Beziehung gewihlt,
eine Ari Strukinranalyse, mit deren Hilfe wir die verschiedenen Elemente
des Textes zueinander in Bezug setzen, um so Identitit und Bedeutung des
Einzelnen zu erarbeiten.

Der letzie Abschnitt (Vollzug) schliesslich erzihlt eine Geschichie - die
Geschichte der Passion und Auferstehung der ,,Wortgestalt*. Mitinvolviert
sind aber auch Geschichten verschiedener Menschen, die in naher Bezie-
mmg zur Wortgestalt stehen und deren Weg in unterschiedlicher Weise
miterleben. Unsere Interpretation wird vom Erfahrungshintergrund dieser
Menschen ausgehen. Sie wird in threr Art, typologisch® sein, wobei wir die
entsprechenden Kategorien aus inzwischen psychoanalytisch erarbeitetem
Material gewinnen. Was jene Menschen an grundsdtzlicher Erfahrung ma-
chen - in bezng auf Passion und Ostergeschehen —, kdnnte in beispielhafter
Weise auch zu uns heute sprechen.
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2. Joh 1,1-18: Der Prolog — ein kreatives Geheimnis

«Jeder fasse das, was er fassen kann. Denn sagen, wie es ist, wer kann
das?» Diesen Gedanken stellt Augustin, damals Bischof von Hippo in
Nordafrika®, an den Anfang seiner 124 Traktate zum Johannesevangelium.
Er fahrt fort: «fch wage zu behaupten, meine Briider, vielleicht hat auch Jo-
hannes selbst nicht gesagt, wie es ist, sondern auch er, wie er Konnte, weil
von Gott cin Mensch gesprochen hat, zwar ein erleuchieter, aber immerhin
ein Mensch. Weil erlenchter, hat er etwas gesagt; wire er nicht erlenchiet
gewesen, so hiitte er nichts gesagt; weil aber ein erleuchteter Mensch, so hat
er nicht alles, was ist, gesagt, sondem was ein Mensch konnte, hat er ge-
sagt.’

In Analogie zn Psalm 72,3 stellc Augustin den Evangelisten dann als ei-
nen Berg unter Hiigeln dar.® Er will damit ausdriicken, dass es unter den
Menschen grissere und kleinere Seelen gibt. Die griisseren, das heisst die
erlenchteten, stehen im Auftrag, was sie niiher geschaut haben, den kleine-
ren weiterzugeben. Die kleineren sollen empfangend zo ihnen aufschanen,
um es dann fiir alle frachtbar zu machen.

Nun gehort es durchaus zum guten Ton einer Arbeit wie der nnsrigen,
sich bescheiden unter die kleinen Seelen einzureihen und nicht etwa zu be-
ansprachen, der verkiindigten und zugleich verborgenen Wahrheit des Pro-
logs aus cigener Erkenntnis niher zn kommen als die vielen anderen,
welche dies anch schon versucht haben, Dankend michten wir uns damit
bescheiden, dass es uns (iberhaupt etwas sagt,

Dartiber hinaus gilt es aber auch, ein allgemeines Merkmal biblischer
Wahrheit festzuhalten. Wie wir im Folgenden sehen werden, kdnnte uns ge-
rade der Johannesprolog zu verstehen geben, dass die uns zuglingliche
Wahrheit irnmer inkarnierte Wahrheit isi. Was dahinter liegt, entzieht sich,
wie es schon Augustin formulierte, menschlichem Fassungsvermdgen - in-
teressiert vielleicht auch letztlich nicht, weil es keine greifbare Bedeutung
filr unser Leben hat. Allenfalls ist es Ort sich 8ffnenden Gotteslobs oder
auch bleibender Gottesfurcht vor dern Unfassbaren. In seltenen Angenblik-
ken vielleicht auch das nicht mehr in Worte zu fassende mystische Schau-
en.

Fiir die alltiglich gewohnlichen Seelenmomente und eine schrittweise
Lebensorientierung ist hingegen entscheidend, wie Gotteswahrheit in dieser

$ Um 416 n.Chr.

7 Aurelivs Augustinus, Tractatus in Ioannis Evangeliom. Zitiert nach Barth,
Erklirung des Johannes-Evangeliums ff. (Heraushebungen vom Verfasser).

§ .Die Berge mbigen dem Volke Heil tragen und die Hiigel Gerechtigkeit.»

71



oder jener konkreten Situation aufleuchtet. Und so erscheint diese Wahrheit
auch unter verschieden akzentuierter Gestalt, tritt je nachdem das eine oder
andere ihrer Attribute in den Vordergrund. Es hingt ab von der jeweiligen
Gefahr von ,.Lebensliige” und Blindheit einer bestimmten Zeit.?

Wenn wir in der weiteren Folge also auch mit einer bestimmten Eigen-
willigkeit unseren Incerpretationsgang gehen, dann eben nicht im Anspruch,
Wahrheit an sich zu setzen, sondem weil uns daran liegt, unser zeit- und
sitnationsbedingtes Fragen dem Text und sciner auch heute schépferisch
wirkenden Wahrhaftigkeit anzuvertrauen.

2.1 Textbetrachtung

2.1.1 Die dussere Form

Der Prolog des Johannesevangeliums wirft Fragen auf: Ist es eine literari-
sche Sphinx”, die hier am Eingang des 4. Evangeliums liegt und uns das
Verstindnis moglichst erschweren will?1® Oder ist es i Gegenteil die Ab-
sicht dieser ersten Verse, uns -mit besonderer Wirme und Dringlichkeit jetzc
schon zu verkiinden, was dann in der Folge erst narrative Gestalt annehmen
wird? :

Aus der Grundiiberzeugung, dass es sich in der vorliegenden Schrift uin
ein Evangelium handelt und nicht um ein versponnenes theclogisches
Traktat — was ja auch dessen lang umstrittene Kanonisierung schliesslich
entschieden hat -, ziehen wir die zweite Variante vor, Einsichtig ist uns
deshalb auch die heute auf breiter Basis akzeptierte These, dass es sich der
Form nach beim Prolog um einen Hymnus handelt, der sich wie jedes gliu-
bige Lied an der besingenden Grenze zwischen Sagbarem und Unsagbarem
bewegt, in der ihm eigenen Mischung zwischen Gotteslob und Gottesoffen-
barung, 11

? Siehe I11.2.1.2. .
10 S0 ausgedrickt in: Dettwiler, Le prologue johannique 185.

11 Siehe dazu die Ausfuhrungen von Dettwiler, Le prologue johannique 185,
Weniger adiiquat scheint uns die Bezeichnung des Prologs als Programm oder gar
Inhaltsverzeichnis, wozu sich auch Detwiler kritisch dussert (ebd. 202). Sie 14sst
auf eine lineare Auflistung des Themas schliessen, das dann Punkt filr Punkt im
Evangelium seine Ausfihrungen finde. Es fehlt solcher Begrifflichkeit die dem
Hymnus implizite Glaubenshalwung, die bereits hier ats eigentliche Grundleseart und
Ticfenperspektive des Evangeliums zum Ausdmck kommt. Nicht einig gehen wir
hingegen mit Dettwilers Ansicht, im Prolog fehle das Thema von Tod und Aufer-
stehung Jesu und €5 brauche deshalb die narmrative Weiterfiihmng des Evangeliums -
genauso wie das Evangelium den erbffnenden Prolog brauche. Wir meinen — und wer-
den es im folgenden auch erliutem — dass eine radikale Leseart von Vers 14 und 16
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Verschiedene Erklirungsvarianten zur Herkunft dieses Hymnus, der als
solcher immer Gut einer Gemeinschaft ist, bieten sich an. Uberwiegend
wird er heute als ein Element urspriinglich christlicher Tradition betrachtet
und dem johanneischen Umfeld zugeordnet. Der Evangelist hat laut dieser
Auffassung den Hymnus avfgenommen und redaktionell iiberarbeitet, was
unter anderem aus deutlichen Stilwechseln innerhalb des Prologs hervor-
geht. Eine besondere Begrifflichkeit innerhalb der Hymnusabschnitte — zum
Beispiel der nur an dieser Stelle auftretende Logos — stlitzt die These einer
vorjohanneischen Hymnus-Fassong.!? Theologisch von Bedeutung ist die
Frage, in welchem Ausmass der Evangelist tatsichlich redaktionell auf den
Text eingewirkt — oder gerade nicht eingewirkt — hat, was wir im folgenden
Abschnitt etwas niher betrachten wollen.

2.1.2 Redaktionelle Varianten

Historisch-kritische Textuntersuchungen liefem uns eine kaum Uberschau-
bare Fiille an Vorschliigen, wie der Prolog in urspriinglichen Hymnus und
redaktionelle Zusitze zu unterteilen sei. Die Methode fiihrt sich dabet bei-
nahe selbst ad absurdum. Dies allerdings nur, wenn wir wiederum meinen,
in der richtigen Variante sei schon die richtige Wahrheit zu fassen. Sie wird
aber, wie bereits erwibnt, immer nur in zeitbedingter Deutungsarbeit auf-
lenchten. Die verschiedenen Textvarianten legen deshalb nichts weiter als
mogliche Wegrichtungen und neue Denkanstosse offen.!3

Welches sind dabei Haupttendenzen, die sich in der Textanalyse her-
auskristallisieren? Neben dem eigentlichen Hymnus lassen sich zweierlei
redaktionelle Zusitze erkennen. Die einen sind Aussagen zur Person und
Bedeutung von Johannes dem Téufer, die anderen kleine exegetische

{Und das Wort wurde Fleisch.. Wir sahen seine Herrlichkeit/Bedeutung, voll Gnade
und Wahrheir.. .aus seiner Fillle haben wir Gnade um Gnade empfangen) die Kapi-
tel 18 bis 21 bereits in sich birgt, wenn auch in johanneisch-paradoxer Form. Zum
Verhilinis Prolog/4. Evangelium siche auch: Zumstein, Le prologue, senil du quatri-
éme Evangile.

12 50 festgehalten von Deitwiler, ebd. 187. Bultmann hingegen verwies den
Hymnus ins Umfeld der gnostischen T4ufergemeinde (Das Evangelium des Johan-
nes 5).

13 1m Versuch, etwas von der zeitaktuellen Textwahrheit zu erfassen, wird in
der eigenen Deutungsarbeit nicht eigentlich die historisch-kritische Methode zum
Zuge kommen (siche 1.2). Die folgenden, historisch-kritischen Uberlegongen haben
aber die Aufgabe, vorglingig das vielschichlige und in sich keineswegs eindeutige
Sprachmaterial des Textes vor Augen zu filhren, um s0 auch der eigenen Sicht rela-
tivierend vorzugreifen. Was die eigentliche Textkritik anbetrifft, verweisen wir auf
Becker, Das Evangelium nach Johannes 65(f.
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Kommentare des Evangelisten.!? Erstere umfassen die Verse 6-8 und 15,
letztere die Verse 12¢, 13. 17 und 18, Erkennbar sind diese redaktionellen
Zusitze nicht nur an inhaltlichen, sondern auch an stilistischen Merkmalen,
zum Beispiel am unmittelbaren Ubergang von hymnischer Redeweise in die
Prosa in den Tiuferpassagen. Weniger eindeutig ist die Zuschreibung bei
den exegetischen Kommentaren, Fir Vers 12c und 13 wird im allgemeinen
mit dem komplex konstruierten — also nicht hymnisch-liturgischen - Prosa-
stil argumentiert und der Ausdruck »an seinen Namen glauben® sowie das
Verb yevrndijvar als typ:sch johanneisch erkannt. Vers 17 und 18 wicder-
um witrden nach dem vorgﬁnglgen ~Wir-Bekenntnis* nun «die Sprache der
strengen theologischen Refléxion sprechen». Ebenso sei die namentliche
Nennung von Mose in einem Hymnns ein absolut einmaliges Phinomen.}3

Der eigentliche Hymnus wiirde dann die Verse 1-5, 9-12b, 14 und 16
umfassen.6 Seine Sprache fzeichnet sich im aligemeinen durch kurze,
rhythmische Sitze aus, die wiederholt in Parallelitit zueinander auftreten
(jeweils verbunden mit xai) und einzelne Kernworte cinander weitergeben.
Besonders zu beachten ist auch der responsorische Wechsel zwischen be-
schreibender Form in der 3. Person Singular und bekennender Wir-Form in
der 1. Person Plural. f

Im so eruierten Hymnus lassen sich einzelne Strophen unterscheiden,
wobei es wiederum nicht an:vorgeschlagenen Unterteilungen mangelt. Wir
geben hier der von Hofius vorgestellten Variante den Vorzug, welche sich
vor allem auf stilistische und metrische Uberlegungen stiitzt. Hofius sieht
keine Anzeichen, dass der Evangelist in irgendeiner Weise ergiinzend oder
korrigierend in den urspriinglichen Hymnus selbst eingegriffen hitte.!7

14 giehe dazu Dettwiler, ebd.187-189.

15 $0 O.Hofius, Struktur und Gedankengang des Logos-Hymnus 3. Dieser Ar-
tikel wird auch van Dettwiler mehrfach zitiert. Letzteres Argument — das namentli-
che Nennen von Maose — scheint uns wenig Uberzeugend, da die Auswahl der
iiberlieferten Hymnen als Vergleichsmaterial doch sehr gering ist. Trotzdem unter-
stUtzen wir die Zoweisong vor allem von Vers 17, evil. auch von Vers 18 in den
Kommentarbereich. Nicht zuletzt, weil die den Evangelisten durchs ganze Evange-
lium hindurch beschiftigende -Gegentberstellung von judischer und christlicher
Glaubensauffassung hier ebenfalls eine Art Grundlesung findet.

16 Dementgegen sicht Kdsemann Vers 14 (bis und mit 18) nur noch als redak-
tionelles Nachwort, was natlirlich seine Grundthese stiitzt, dass der von vielen Ex-
egeten als Hohepunkt des Protog-Hymnuas bezeichnele Vers 14 (Kai 4 Adyog
capl éyévevo) gar nicht urspriinglich daza gehbire. (Kiisemann, Anfban und Anlie-
gen des jahanneischen Prologs 164-168).

17 Hofius, Logos-Hymnus 10ff.
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2.13 Redaktionelle Absichtén: Zum Stilbruch

Gehen wit also davon aus, dass wir im Prolog einen traditionellen Hymnus
mit zum Teil erstaunlichen redaktionellen Einschiiben vor uns haben. Et-
staunlich deshalb, weil ein als liturgisch-sakrales Traditionsgut im Ge-
brauch stehender Hymnus doch kaum leichtfertig auseinandergerissen
wird.!8 Diesen Einschiiben gilt deshalb auch unsere ganz besondere Auf-
merksamkeit - und zwar dort, wo sie am eindeutigsten avszumachen sind,
in den sogenannten Thuferpassagen.

Polemik — Integration - Identifikation
Wiedetholt wurde und wird die Meinung vertreten, der Evangelist habe die
Bemerkungen zu Johannes dem Tiufer in den Versen 6-8 und 15 haupt-
sdchlich in polemischer Absicht eingeschoben, Dringend sei es ihm darum
gegangen, gleich zu Beginn seines Evangeliums dem verhéingnisvollen Irr-
tum gewisser Tédufer-Anhiingerinnen zv begegnen, die in der Person des
Téufers die eigentliche Gottes- und Lichtoffenbarung sahen.!®

Dazu ist zu bemerken, dass diese These zumindest auf einer gewissen
Ambivalenz aufbaut. Zwar wird der Tidufer in seiner Bedeutung einge-
schrinkt, keineswegs aber entwertet. Im Gegenteil: Als erstgenanntem,
giltigem Zengen gibt ihm der Evangelist an dieser und auch an weiteren
Stellen des Evangeliums eine grosse Aussagekraft. Es wird deshalb auch
eine subtil integrierende Absicht des Evangelisten vermutet. 1hm sei es
nicht darum gegangen, sich der THufergemeinde entgegenzusetzen, sondem
sie zu gewinnen. Was bedingte, die Sitvation ins richtige Licht 2u rticken.
Inhaltlich-stilistische Griinde hitten dann den Ausschlag fiir den Ort des
Einschubs gegeben: Weil vom eigentlichen Licht gerade in den Versen 4
und 5 die Rede war, musste diese Klarstellung an dieser Stelie geschehen 20

Eine dritte, in interessanter Weise erweiternde Erklirungsvatiante zur
ersten T#uferpassage fiugen wir hier hinzu. Sie ldsst sich von der Tatsache

I8 Konnee die Gemeinde das iiberhaupt zulassen? Bereits zeigt sich wieder die
Fragilitit der eben vorhin noch so klar affirmierten These: Da Hymnus, dort Ein-
schub. Und wenn der Evangelist doch mehr eigenstindiger Poet gewesen wire, als
wir ihm das 2uzutrauen vermdgen? Oder deutet dies doch wieder in Bulumanns
Richtung, dass nimlich der Evangelist cinen Text aufgegrifien hitte, der gerade
nicht ins engere Gemeindegut des Evangelisten gehtrie und ihm deshalb auch grés-
sere Bearbeitungsfreiheit liess? Wie dem auch sei, am htr- und sichtbaren Stilbruch
war dem Evangelisten im Prolog offensichtlich etwas gelegen.

19 80 z.B. Bultmann, Das Evangelium des Johannes 3ff,

20 g0 z.B. Dettwiler, Le prologue johannique 194. Was den stilistischen Ein-
schub betrifft, siehe auch Hofius, Logos-Hymnus 20, Anm. 114,
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inspirieren, dass der mutmassliche Verfasser des Evangeliums denselben
Namen trigt wie der Tdufer. Unklar bleibt allerdings, wer gemeint sein
kinnte: Ist es Johannes der Zebedaide, wie von Irendus und allgemein der
Alten Kirche angenommen wurde? Und ist dies dieselbe Person wie der im
4. Evangelium mehrmals genannte Jinger, den Jesus besonders liebhatte?
Oder handelt es sich sonst um irgendeine Figur, die in sogenannt jo-
hanneischen Kreisen eine besondere Bedeutung hatte und der deshalb die-
ser Name zukam?2}

Unsere dritte These geht nun von der Vermutung aus, dass der
Evangelist den Nebel um seine eigene Person und die frithe Einftihrung des
T#ufers bewusst dazu benutzt, um einer weiteren Mdglichkeit personeller
Verquickung in bezug auf seine Identitit Raum zu geben. Nicht dass er
selber als Johannes der Tiufer gelten wollte — das ist ja aus historischen
Griinden ausgeschlossen 22 Er bringt aber die beiden Figuren in enge
Berithrung, so dass der Evangelist mit der Téuferfigur in einen kritischen
Identifikationsprozess gerit. Denn so wenig der T#ufer selber das Licht sein
kann, so wenig ist es auch der Evangelist. So gliltig der Taufer aber dessen
Zeuge ist, so glltig ist es wiederurn auch der Evangelist. Der erste als
Vorausrufender, der zweite durch sein nachteigliches Zeugnis, wobei das
eigentliche Licht, der Logos, Anfang, Ende und auch Mitte in allem
bleibt, 23

Diese kritische Pointe, die hier zu Anfang — im Gegeniiber der besonde-
ren Grdsse der Aussagen des Prologs — vor menschlicher Eigentiberschit-
zung warnt, soll, immer gemiss unserer dritten These, auch auf alle
zukiinftigen Evangeliumslesenden wirken. Licht sein oder vom Licht zeu-
gen sind grundsitzlich zwei verschiedene Dinge. Niemand soll dariiber ein-
fach hinweggehen. Der Stilbruch, der auch inhaltlich zum Stolpern bringt,
enthiilt also eine zentrale theologische Aussage, die weit iiber damalige
zwischengemeindliche Auseinandersetzungen hinausfithren kiinnte.

21 Bultmann vertritt diese symbolische These. Eine gate Ubersicht zur Verfas-
serfrage gibt J.Becker, Das Bvangelinm nach Johannes 52-64.

22 Siche Joh 3,24 bzw. Mk 6,27, Im 4. Evangelium wird der Tod von Johannes
der Taufer nicht erwihnt, Unterstiitzt dies die soeben genannte These?

23 $o hei Barth, Johannesevangelium 18ff. Barth beruft sich auch auf die von
F.Qverbeck aufgesiellte These einer inneren Verwandtschaft des Berufs zwischen
Taufer und Evangelist (F. Overbeck, Das Johannesevangelium). Es erstaunt nicht,
dass der in gewisser Weise immer predigende Theologe Barth dieser These beson-
deres Gehr schenkt, Denn wer in der Verkindigong (und auch Seelsorge) der Ver-
suchung unterliegt, sich selbst fitr das wahre Licht zu halten, oder sich dieser Gefahr
erst gar nicht bewusst ist — also Joh 1,6-8 nicht genug emst nimmt -, wird anderen
Seelen zum verfihrenden Unheil.
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Dia-Logos als Durchbruch im Text

Wie und auf welchem Traditionshintergrund der Evangelist seine Redakti-
onsarbeit durchgefiihrt hat, kéinnen wir also nicht mit letzter Bestimmtheit
sagen. Die vorhergehenden Uberlegungen berechtigen aber zur Annahme,
dass in der Schlussfassung des Evangeliums nicht nur die inhaltliche, son-
dern mehrfach auch die stilistische Gestaltung theologische Bedeutung
hat.2¢ Im Prolog zeigt sich dies zum Beispiel im iiberraschenden Durchbre-
chen ciner eben gewlhlten Stilform. Es zwingt zum Nachdenken,

Auf die damit verbundene theologische Aussage gehen wir im folgen-
den Abschnitt ilber den Logosbegriff vertiefend ein. Hier sei das Stilmittel
des Stilbruchs, oder wie wir'auch sagen konnten, das stilistische Mittel der
Auseinander- und Gegenlibersetzung, in den Prologversen, noch an ein paar
weiteren Beispiclen ausgefiibrt,

Am deadichsten zeigt sich diese stilistische Eigenart also in der antithe-
tischen und zugleich in Bezug setzenden Gegeniiberstellung von Hymnus
und Thuferpassagen. > (Die sogenannten ,exegetischen Kommentare"
[Verse 12¢,13, 17,(18)] lavieren in ihrer Position, was ja auch ihre redak-
tionelle Zuordnung erschwert.) Bereits erwihnt wurde auch der antithet:-
sche Gebrauch einzelner Begriffe oder Satzteile, 25 wie zum Beispiel Licht
und Finsternis — vor mir und nach mir — oder: Die Welt ist durch ihn ge-
worden und die Welt erkannte ihn nicht, usw,

Ebenfalls als ausdrucksvolles Stilmittel kann der responsorische Wech-
sel von der 3. Person Singular zur 1. Person Plural angesehen werden, der
das Hin und Her des Subjekt-Standpunktes unterstreicht. Und schliesslich
erlaubt die mogliche Unterteilung des Hymnus in einzelne Strophen, unter-
schiedliche Ebenen in Parallelittic und damit in wechselseitiges Gegenilber
zu setzen.2? ,

In stilistischer Hinsicht ist festzuhalten: Der Prolog ist in seiner Entfal-
tung des Logos in keiner Weise ,,monistisch” - also auch kein Monolog.

2 Darauf hingewiesen haben wir bereits unter [I1. 2.1.2, im Zusammenhang mit
der Dualismastrage.

25 Erkennen wir den Stilbruch oder das Einander-Gegeniibersetzen als bewuss-
tes Stilmitel, so ertibrigt sich natilrlich jeder Versuch, dem Text eing , sinnvollere™
Ordnong zu geben. Denn damit wilrde ja gerade die im Stitmittel enthaltene inhaldli-
che Aussage anfgeldst. Solch ordnende Versuche erwihnt z.B. Bultmann {Johannes-
evangelium 3, Aom. 5und 7).

26 Siche III, 2.1.2.

27 Siehe zum Beispicl die von Hofins (nach J.A Bengel) herausgchobene Pa-
rallcle zwischen: «Verbom erat in principio Deus apud Deum» (1,1; 1.Strophe)} und
«Verbum factum &5t caro et habitavit in nobis» {1,14; 3.Strophe). (Hofius, Logos-
Hymnus 12).
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Eine Vielfalt verschiedener Zeitbereiche, Erlebnisebenen, Ausgangsposi-
tionen und Seinsqualititen werden zueinander in antithetische und zugleich
responsorische Beziehung gebracht. Dem Logos scheint diese Durch-
mischungsqualitit innerhalb klar getrennter Bereiche geradezu als Aura
voran-, mit- und nachzugehen, vielleicht auch als eigentliches Charakteri-
stikum innezuwohnen. Zumindest im strukturalen Bereich steckt in diesem
Logos Dia-Logos: Durchbruch.
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3.  Der Logos

3.1 Der Dia-Logos im Logos

Vielfach ist die Frage nach dem eigentlichen thematischen Hohepunkt des
Prologs gestellt worden, lst es das Wunder, dass der Theos-Logos einer in
seinem (Mit-)Tun geschaffenen Welt sein lebendiges Licht iiberhaupt zn-
wendet (1,4-5a)7 Oder die erstaunliche Anssage, dass dieser Gott-Logos
selber Fleisch wurde und unter uns wohnte (1,14)728 Oder ist es das Be-
kenntnis, dass es Menschen vergénnt wurde, seinen ausserordentlichen
Glanz, seine Gnade und Wahtheit zu schauen???

Aus zwei Grilnden sind wir der Meinung, dass ein solcher Hshepunki
weder ausgemacht werden sollte noch ausgemacht werden kann. Zum ei-
nen, weil das eine Geschehen unabdingbar zom anderen gehért. Erst in der
Zusammenschan und der darin auflenchtenden ,Paradoxie’ kommt die
Theo-Logie des Prologs - und des Evangeliums — zum Ausdruck, im Sinne
eines kreativen Durchbruchs. Zum anderen, weil eine Fixierung auf den ¢i-
nen explizit formulierten Hdhepunkt uns die Sicht nehmen konnte fiir eine
durch alles hindurchgehendé innere Qualitit, die wir anf stilistische Anzei-
chen hin nun bereits in einer Art Dia-Logos vermuten, die es aber im Fol-
genden noch genauer zu erfassen gilt.

Ans dem Prolog als Ganzem wird uns in der Folge der viel umfragte
Begriff des Logos und das darin steckende Wortgeschehen beschiftigen.
Wiederum steht eine Vielfalt méglicher Interpretationen und bereits anfge-
stellter Thesen zur Verfilgung. Wir beschrinken uns auf Aspekte, die in un-
serer Fragestellung weiterfithren. Was schliesslich in den Vordergrund tritt,
ist die eigene Interpretationsweise.

3.2 Exklusiver Logos - inklusiver Logos: Logostendenzen im
Jjohanneischen Vorfeld

32.1 Logos: der Sammler "

Begriffe haben ihre Geschichte, sie sind sinnverhaftet und sinnstiftend, zu-
weilen weit Uber die Absicht derjenigen, die sich ihrer bedienen, hinaus.
Dies gilt anch fur den Begriff des Logos, der einen besonders reichen Deu-
tungsbereich besitzt. Wie dem Wort die Kommunikation, ist dem Logos das

28 50 Bultmann und viele andere,
2 S0 2.B. Kdsemann, der wie bereits erwshnt einer doketisch gefirbten Deu-
tung der Johannestheologie den Vorzug gibt.
_'
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an und flr sich Verbindende, zueinander in Beziehung Setzende und in Be-
ziehung Stehende aufgetragen — in einer Welt, in der die Erfahrung des Ge-
gensitzlichen oder zumindest Verschiedenartigen Grunderfabrung ist. Fr ist
in seinem Ursprung ein Sammelnder, da er die Tatigkeit des Auf- und
Auslesens in seiner Wortwurzel ,Aéy- in sich trigt. 30

Nun gibt es aber ganz verschiedene Arten des Sammelns und darit
auch der Zu- oder Absage, was dazugehdren soll und was nicht, was Auf-
nahime oder Erwihnnng findet und was nicht. Mit der Bedeutung des Sam-
melns hat sich nach und nach die Bedeutung des Sagens (Aéyewv)
verbunden.?! Daraus ist der Begriff des Logos gewachsen. Die Kriterien
der Auswahl bestimmen denn auch den je verschiedenartigen Charakter des
Logos und dieser und jener -logie. Auch dies ist beim Wort, das den Logos
ins Deutsche iibersetzt, in gewisser Hinsicht nicht anders. Es kann in seiner
Kommunikationsabsicht zum Beispiel danach streben, einer bestimmten
Einheit zuliebe vieles auszulassen, oder aber es sucht Ganzheit im beharrli-
chen Erwihnen gerade des Trennenden. Dabei bleibt solches Wort in sei-
nem Innersten immer auch Verb,32 Titigkeit, aktive Bewegung. Auch das
ist im Ursprung des Logos nicht zu vergessen.

Zwei Grundkategorien des Sammelns und Sagens lassen sich fiirs erste
festhalten. Wir nennen die Tendenz, die eine in sich geschlossene Einheit
sucht, exklusiv, und die dem Trennenden zugewandie inklnsiv.33

3.22 Logos im Gegensitzlichen>

Der erste uns bekannte Gebrauch des Logosbegriffs im Sinne eines Grund-
prinzips, das in allem wirkt, ist ein inklusiver. Er trige aber exklusive An-
zeichen bereits in sich. Heraklit (um 500 v.Chr.), der zu den Anfingen
griechischen Denkens gehort, erkennt im Logos eine Art Urprinzip,
Ur-Feuver, das der grundsitziichen Gegensitzlichkeit all dessen, was ist
(z.B. kalt ~ warm, Licht - Dunkel, Tod - Leben) und dem stiindigen Werden

30 A. Debrunner, Art. Aéyo, ThWNT, Bd 1V 711f.

31 Ebd.; daraus entwickelte sich dann auch der ganz alltigliche Sprachgebrauch
voit Adyor als Worter —im NT hiufiger Sprachgebrauch.

32 In der TOB (Traduction oecuménique de la Bible) wird der Logos des Jo-
hannes-Prologs mit Verbe und nicht etwa mit Parole tibersetzt.

33 Es besteht dabei ein loser Zusammenhang zo dem im Bereich der feministi-
schen Theologie tiblich gewordenen Begriff eines inklusiven oder exklusiven
Sprachgebrauchs (siehe dazu E.Schidssler Fiorenza, Zu ihrem Gedichtnis 741F.).

3 Grundangaben zu den Ausfuhrungen von 3.2.2 —3.2.6 stammen aus: P.
Kunzmann, dtv-Atlas zur Philosophie; W. Windelband, Lehrbuch der Philosophie,
sowie E Hariis, Prologue and Gospel.
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und Vergehen aller Dinge und Zustiéinde (mdvta pei) innewohnt und des-
sen innere Beziehnng und Bewegung ausmacht.

Im Krieg aller Gegensiitze, welcher Seiendes bewirke, ist also der Logos
selbst immanentes Prinzip dieser Gegensatzlichkeit und entzieht sich deren
innerer Bewegung nicht. Darin zeigt sich sein inklusiver Charakter. Da er
innerhalb des Geschehens aber zugleich als Garant gegen das absolute
Chaos steht und auf Grund einer inneren Gesetzmdssigkeit alles Gegensiitz-
liche im grossen Wcltgeschehen letztlich doch zu einer Harmonie fithrt,
steht er auch auf der Schwelle des Systematisch-Normativen. Jedes System,
jede Norm aber ist in ihrer Tendenz exklustv. In dem Masse, wie menschli-
che Weisheit oder Vernunft gtwas von dieser inneren Ordnung zu erkennen
vermag - oder auch nur projiziert — wird sie selbst Garantin ordnender
Seinsbewiltigung und damit Logos.

3.2.3 Ethischer Logos '

Von weiterfuhrender Bedeutung ist die begriffliche Aufnahme des Logos
durch die Stoa, die te:lwelse in grosser Nihe zum Heraklitischen Denken
steht. Inklusiv ist wiederum: die Vorstellung, dass der Logos in allem wirke
und gegenwiirtig ist;35 dabéi wird seine ordnend-strukturierende Funktion
unterstrichen und damic anch seine exklusive Tendenz. Jedem Menschen ist
es an sich gegeben, durch eigenes ,geordnetes™ - eben stoischas — Verhal-
ten sich in innere Harmonie mit dem grossen Weltgeschehen zu bringen.
Wie im Ansatz schon bei Heraklit, verbindet sich der Logos nun auch mit
ethischer Auffassung, niimlich dass richtiges Erkennen und rechtes Tun zu-
sammengehbren und — bei der Stoa nochmals besonders betont ~ den Ein-
klang mit dem kosmischen Logos schaffen. Die Stoa hat dafilr im
individuellen Bereich den Begriff des orthos logos geschaffen. Mit itirem
Logosverstdndnis vermittelt sie eindrlickliche Lebenswiirde und Schick-
salsgelassenheit — das heraklitische Feaer scheint in vielem geddmpft —, al-
lerdings unter entsprechendem Ausschluss weiterhin schwelender Lebens-
abgrtindigkeit.

3.24 Logosund Nous

Der Versuch, vom empirischen Geschehen auf eine allem zugrundeliegende
Strukwr und Ordnung zu schliessen und dadurch sowohl Einheit wie

35 Daneben haben sich aber auch Stromungen in der Stoa entwickell, die den
Logos nicht mehr als immanentes, sondem als transzendentes Prinzip verstanden.
Diese Vorstellung haben besonders auf Philo von Alexandrien (25 v.- 40 n. Chr.)
gewirkt (E.Harris, Prologue and Gospel 197).
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Welthegreiflichkeit sicherzustellen, bewirkt in der Folge eine zunehmend
abstrahierende Tendenz des Logos. Sein exklusiver Charakter wurde, wenn
auch nicht mit Absicht, dadurch verstiickt,

Mit dazu beigetragen hat die einsetzende Parallelisierung und Verquik-
kung des Logosbegriffs mit dem Begriff des voiig der vor allem bei Aristo-
teles ein formendes, ordnendes und letztlich abstrakt-dominierendes
Vernunftprinzip in allem Seienden bezeichnet. Eine allem Gegensttzlichen,
sowohl Geist wie Materie in gleicher Weise innewohnende, Vermittlung
betreibende Urkraft wie bei Heraklit tritt in den Hintergrund. Ein affekt-
nentrales, verntinftig-logisches,3 in der Tendenz vermehrt in sich geschlos-
senes System beginnt sich abzuzeichnen, als hchstes Ziel der Seinserfas-
sung.>” Wenig tiberrascht, dass darin das Normativ-Minnliche eine
besondere Rolle spielt. 8

3.2.5 logos theios

Noch in einer anderen Form nimmt eine vermehrt exklusive Tendenz des
Logos Gestalt an, am ausgeprigtesten im Bereich sogenannt gnostischer
Stromungen der hellenistischen Zeit,

Was bei Heraklit und der klassischen Stoa ein immanentes Prinzip des
Seins und In-der-Welt-Seins darstellte, und dadurch immer auch inklusiv za
wirken vermochte, wird nun aus diesem Seinszusammenhang herausgeltst,
personifiziert und zom Teil in radikaler Weise ins Transzendente verlagert.
Per Logos tritt jetzt als Abgesandter einer gottlichen Licht-Welt im Irdi-
schen auf, Er vermittelt zwischen zwei Seinsbereichen, die in ihrer Seins-
weise allerdings nichts mehr miteinander gemein haben. Und so bleibt sein
Charakter exklusiv, weil er eigentlich nur das, was sich aus dem Reich des
Lichts ins verdunkelte Nichtsein der Materie verlor, zu sich zuriickholt. Der
Logos wird zur Erlisergestalt, ist Aktenr in einem kosmisch-dualistischen

36 Darin wird nun auch der stoische Logos-Ethos der Unerschiitterlichkeit bei
weitem libertroffen.

37 Solche Logosauffassung hatte grossen Einfluss auf die spitere christliche
Theologie, z.B. in der Scholastik — mit Nachwirkungen bis heute. Das urspriinglich
feurige Logosgeschehen drohte im theo-logischen Worntsystem da und dort zu er-
kalten.

38 Ist es eine Revanche fiir die im ,,Ungeordneten”, das heisst in der kdrperti-
chen und psychischen Verschmelzung gefitrchtete Chaos-Dominanz des Weiblichen
(auf Grund der Ur-Munter-Erfahrung, die jeder Mensch machi, noch bevor er etwas
von einem Ur-Vater begreift) oder /und eine gewisse Unfahigkeit, das als gegen-
satzlich Empfundene (wie Kérper-Geist, minnlich-weiblich nsw.) wirklich auszu-
halten und in kreativen Dialog zu bringen? In der Uberbewertung des Einen wird
exklusive Einheil angestrebt — was zugleich Dualismus provoziert.
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Mythos, dessen Ursprung und genaue Ausformungen allerdings nur hypo-
thetisch belegt sind. _

Uns interessiert vor allem die Wandlung des Logos vom verbindenden -
je nachdem in seiner Tendenz auch abstrahierenden — Prinzip in eine Mitt-
lergestalr, die an sich in ihrer Wegbereitschaft inkiusiven Charakter ver-
spricht, sich dann aber vielerorts als um so exklusiver erweist, da sie das,
was von Anfang an draussen war, auch dranssen 1dsst und sich nur ftr das
von jeher ihr Zugehtrige interessiert.?®

3.26 Logos Sophia

Auch im Alten Testament ist an gewissen Stellen von einer solch hyposta-
sierten Mittlergestalt die Rede. Sie wird dargestellt als ursprisnglich Ge-
genwiirtige im Schépfungsgeschehen und bleibende Gespielin Gottes. Von
dort aus hat sie sich auf den Weg gemacht, um in unterweisende Nihe der
Menschen zu kommen. Es handelt sich um die Figur der Weisheit, von der
zum Beispiel im Buch der Spriiche, im Hiobbuch, in der Weisheit Salomos,
bei Jesus Sirach, bei Baruch und im 1. Henochbuch die Rede ist.40

Diese Gestalt der Weisheit hat urspringlich wenig gemeinsam mit dem
vorhin erwihnten Erldsungsmythos, weil dahinter kein gnostisch-dualis-
tisches Weltbild steht.*! Alles ist von Gott erschaffene und deshalb auch

39 Dabei warde der Logos-Titel nicht nur der gnastischen Erlsergestalt verlie-
hen, sondem auch fur andere, weniger dualistisch eingesetzte Gottgestalten ange-
wandt, meist fir solche mit therbringender Aufgabe, wie etwa den griechischen
Hermes, den 4gyptischen Thot usw. (Barth, Johannesevangelium 30).

4 7 B. Sprische 1,24-25.29-30; 3,18-20; 8,(v.a 22-31.35); Hiob 28; Sir 1,1;
24,1-22; Weisheit 6,12; 7,10.12.21-22.25-26.29; 8,1.5-6; 9,1-29-10; 13,); 1. Hen
42,1-2 usw.

41 Darauf hinzuweisen ist, dass in der dlieren Weisheitstheologie die Personifi-
zierung nicht im Vordergrund steht. Noch besteht die Uberzengung, dass Gottes
Weisheit und Ordnung sich direkt einsehbar in der Schdpfung und in der menschli-
chen Erfahrung kundtnn ~ eine Auffassung, die, wenn auch unter anderen Vorzei-
chen, an Heraklit erinnert. Wichtiger Unterschied ist, dass es sich beim biblischen
Verstindnis nicht um kasmische Urgesetzlichkeit, sondermn um ein in seiner Gerech-
tigkeit unfehibar auflenchiendes Bezichungsgeschehen zwischen Gott und (Men-
schen-)Welt handelt. Erst spiter geschieht — wie es H.- Weder ausdriickt — der Schritt
vom Logos zum Mythos, was Ubrigens eine Umkehrung der These von W Nestlé
bedeutet, namlich dass in der Weltgeschichte eine kontinuierliche Entwicklung von
mythischer Auffassung zum Logosbewusstsein staitfinde (siche Weder, Der Mythos
vom Logos 44ff., S0 und auch W.Nestlé, Vom Mythas zum Logos), Wobei aller-
dings der urspringliche Sophia/Chokmah-Logos unterschieden werden muss von
der rationalen Logosauffassung des 19. und 20.Jabrhunderts.

Erst in der jingeren Weisheitstradition, gepriigt vom Auseinanderbrechen ein-
sichtiger Sinnhaftigkeit menschlicher Erfahrung einerseits und dem Wunsch nach
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von thm angesprochene Welt. Allerdings findet die Weisheit nicht immer
offenes Gehér bei den Menschen (zum Beispiel Spriiche 1,20-32), Explizit
in Zosammenhang mit dem Logosbegriff gebracht wird sie vermutlich zum
ersten Mal in der Gedankenwelt des Philo von Alexandrien (25 v.Chr. - 40
n.Chr.), cines Vertreters hellenistisch-jiidischen Denkens. In seiner bunt zu-
sammengesetzten Lehre erscheint die von der Sophia geprigte Logosgestalt
in vermittelnder Funktion zwischen unterschiedlichen, aber nicht duali-
stisch getrennten Seinsebenen.?? Sie erhilt stellenweise non anch den
{mannlichen) Titel ,,Sohn Gottes®,

3.3 Maogliche Logosverbindungen des Evangelisten

3.3.1 Die Variable Logos

Ey dpyff fv & Adyos, kai & Adyos T mpds Tov fedv. kai Beos v 6
Adyos. ofros v év dpxj mpés Tov Bedw.

«Das Wort war im Anfang. Auf Gott hin war das Wort, das Wort war Gotr, Die-
ses war im Anfang bei Gott.»

An welches Logosverstindnis hat nun der Evangelist ankniipfen wollen,
wenn er in den ersten beiden Sétzen des Prologs den Begriff gleich in drei-
maliger Wiederholung einbringt, um ihn dann in der Folge noch einmal im
wichtigen Vers 14 za erwihnen, im ganzen Evangelivm sonst aber nicht
mehr daranf zurtickgreift?43

Rufen wir wns zuerst noch einmal ins Gedichtnis, dass es sich in den
genannten Abschnitten wahrscheinlich um einen sprachlich bereits festste-
henden Hymmus handelt. Kaum hitte der Evangelist ihn aber in dieser Form
aufgenommen, wenn ihm die Logos-Trilogie an solcher Stelle nicht beson-
ders willkommen gewesen wiire. Wir kdmmen also urspriingliche Formulie-
rung und redaktionelle Absicht filr das Folgende in eins setzen,
Nun findet sich eine interessante These, die avssagt, der Logosbegriff sei
eventuell nur als eine Art Platzhalter zu verstehen. Der Logos stiinde hier
also im Sinne einer Variablen, ausgestattet mit drei wichtigen Attributen, in
Erwartung desjenigen, der das so Vorcharakterisierte dann giiltig verkdrpem

klarer Referenz andererseits, wird die Weisheit zn einer Art Mittlerinnengestalt.
Und: Sie zeigt sich in vermehrt exklusiver Tendenz. Siche mehr dazu unter 3.3.3.

42 philo integriert auch (mittel)platonisches Gedankengut. Dort bezeichnet der
Logos die hichste 1dee. Den Logosbegriff verwendet Philo in seinen Schriften, die
im weitesten Sinne biblische Exegese darstellen, mebr als zwtlfhundertmal (siehe
dazu E.Haris, Prologue and Gospel 199).

43 Erwihnt wird der Logos in diesem spezielien Sinn nur noch in Offb 19,13
und in 1.Johl,1.
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wiirde (Vers 17,18). Deshalb sei auch in den drei Teilen des ersten Verses
die Betonung nicht auf das Subjekt (Logos), sondern auf das jeweilige Pri-
dikat zu setzen, Wir haben es versuchsweise durch eine invertierte Uberset-
zung hervorgehoben, Das Wort war also am Anfang, es war Gott zugewandt
umd es war Gott. Eine solch unvoreingenommene Verwendung des Logos-
begriffs ist tatsichlich nicht 'vﬁ]]ig von der Hand zu weisen. Es wiire dann
missig, allzuviel hineinlesen zu wollen. ¥

Auf der anderen Seite wissen wir — und wusste wohl auch der Evange-
list -, dass fiir die damals Lesenden der Logosbegriff nicht einfach neutral
war, sondern im Bereich der vorhin genannten Hintergriinde vielschichtige
Assoziationen weckte. Ebenso wahrscheinlich ist deshalb, dass der Evan-
gelist gewisse Traditionsstringe bewusst mit ins Spiel bringen wolite.43

So hitte er fiir die Gebildeten im hellenistischen Umfeld am stoischen
Logosversténdnis angeknilpfi, im Sinne ¢ines von jeher immanenten und
schpferisch ordnenden Weltprinzips. Auch hitte er, um einer aufkeimen-
den Nous-Betonung im Logos zu begegnen, einer Verquickung von ratio-
naler Philosophie und Gottésglaube eine Tilr getffnet. Zugleich wire es
ihm gelungen, zu der Zeit kursierende mythologische Vorstellungen aufzu-
nehmen, um sie dann um so' mehe aus einer christlichen Offenbarungssicht
heraus zu kontrapunktieren.;Und schliesslich wire die eventuell von Philo
zugetragene Verbindung des Logos mit der Saphia, jildisch-hellenistischen
Kreisen und gleichzeitig platonisch interessierten Menschen entgegenge-
kommen.

Neben solch taktischen Motiven,*® die zumindest den Vorteil haben,
uns etwas von der Vielfalt des Gedankenguts jener Zeit vor Augen zu fith-
ren, interessiert uns nun vor allem die mégliche Beheimatung und implizite

44 Diese These vertritt Barth, Johannesevangelium 26.

45 Wer weiss, vielieicht kamen dem Evangelisten auch beide Aspekie gerade
recht: ndmlich einen Begtiff zo beniltzen, der bereits viel an zentraler Bedentung in
sich trug und zugleich nener Interpretation den Weg tffnete. Die Lesenden warden
so gleich 2u Beginn in eine innere Auseinandersetzung zwischen traditionell Be-
kanntem und neu Offenbartem hineingezogen. (Eine typisch johanneische Vielbe-
setzung ein und desselben Begriffs also, im S1il passend zar 1dentifikationsthese von
1,6-8 (siche 2.1.3). .

4 wir geben 2u, dass die Annahme eines takiischen Motivs als Husserst hypo-
thetisch einzaschatzen ist. Es hat aber zuamindest eine Parallele in der Arcopagrede
des Inkanischen Paulus: Indem der Apostel dort Bezug nimmi auf den ..Unbekann-
ten Gort”, versuchi er, wie wir hente sagen wiirden, die Hrenden in ikrer Vorstel-
lungswelt ,,abzuholen™ (Apg 17,23). Da Theologie und Verkindigung immer auch
vor der Aufgabe sichen, einen nur noch fir Eingeweihle verstindlichen Diskuars zo
ffnen, haben solche Ubertegungen, wenn es um die Absicht des Evangelisten gehi,
ihre Berechtigung.

'
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Bezugnahme des Evangelisten selber — auf Grund dieses theologisch bri-
santen Logos-Hymnus. Die allgemein philosophischen Strémungen sind
nun ausser acht zu lassen. Der redigierte Hymnus als Ganzes zeigt in seiner
Intention nicht gedanklich-analysierende, sondern erzdhlend-bekennende
Form und miindet zudem in eine innerbiblische Auseinandersetzung (1,17).

Auf drei Aspekte gehen wir im Folgenden ein, nimlich das Verhiltnis
zom (Schpfungs-)Mythos, zor (Schopfungs-)Weisheit und zum (Schip-
fungs-yWort .

33.2 Vom (Schopfungs-)Mythos: Dualistisches

Zu erwihnen ist an dieser Stelle nochmals die (christlich)-gnostische My-
thos-These und die damit verbundene Frage nach der Art des johanneischen
Dualismus, die vor allem von Bultmann ins Spiel gebracht wurde. Wir ha-
ben uns dazu schon frither gedussert nnd auch angefiihrt, dass die Annahme
eines gnostischen Einflusses in der heutigen Forschung an Einfluss verloren
hat.47 Es bleibt aber noch einmal festzuhalten, dass die nicht eindeutig zn
ldsende Dualismusfrage (die sich filr das ganze Evangelium stellt) in Zu-
sammenhang zu setzen ist mit christlichen oder ausserchristlichen Dualis-
mustendenzen der damaligen Zeit. Der Evangelist stand damit zumindest in
#usserer Berilhrung, Dazu gehdrt mit Wahrscheinlichkeit auch der Einfluss
gnostisierend-dualistischer Mythologie und die damit ankiingende Verbin-
dung zum Logos. Im Hymnus als Ganzem scheint es uns weiterhin fraglich,
ob von einer durchgehenden Mythosstruktur die Rede sein kann 48

47 Siehe unter [1I. 2.1.2. Vgl.auch Deuwiler, Le prologue johannique 192.

48 Dies mit W.Harnisch (in einer Replik anf die im Folgenden angesprochene
These) und in Anfrage an H. Weder, der am mythologischen Charakter des Prologs
festhilt {mit Bezugnahme allerdings zur Weisheitstradition und nicht zur Gnosis).
Weders Anliegen ist es, Bultmanns Bestreben einer Entmythologisierung ins rechte
Licht zu riicken. Er unterstreicht, dass die Anmahme mythischen Redens nicht von
vornherein als eine Disqualifizierung des Texles anzusehen sei, sondern dass es
darin im Gegenteil um eine besondere hermeneutische Aufgabe gehe. Weder spricht
dann von einer im Vers 14 erfoigenden ,Kehre® im Mythos, denn der Mythos vom
Logos reiche in der Folge nicht mehr aus, sondern sei angewiesen «auf die Erzih-
lung von den greifbaren Taten und den hirbarer Worten des Jesus von Nazareth»
{Weder, Der Mythos vom Logos 55).

Wir fragen uns nun, ob diese . Kehre” nicht schon im Vers 6 auszumachen sei,
das heisst beim ersten stilistischen Durchbroch, indem hier in der Figur des Tiufers
das Irdische bereits klare Konturen annimmt und die mythologische Struktur be-
wusst unterfaufen wird {eine Art johanneischer Ironie?). Und grondsitzlich ist die
Frage zu stellen, ob der Prolog in seinem hymnischen Charakter nicht eher cine
~mystische” als eine mythologische Tendenz beinhalten kinnte. Denn die Aussage
Weders, das Mythologische zeige sich im «Riickgang anf das Unvordenkliche»,
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3.3.3  Von der (Schupfungs-)Weisheit: Formales
Nach der Bultmannschen Epoche mit ilirer Vorliebe fiir den Mythos und fiir
neu erkannte religionsgeschichtliche Zusammenhinge, nach der, zum Teil
gleichzeitigen, Barthschen Epoche mit ihrer Abneigung gegen alles, was
nicht das Wort — und zwar Gottes-Wort — ist, und ihrem Widerstand gegen
jegliche Ethno- und Anthropologisierung von Offenbarung?® sowie nach
verschiedenen anderen Formen des Zugangs wird heute in breitem Ausmas-
se eine Verbindung des Hymnus und dessen redaktioneller Absicht mit der
Weisheitstradition diskutiert.”™” Unter anderem auch von der feministischen
Exegese. '

Gute Griinde sprechen fur diese Variante. Bereits erwihm wurde die
von Philo von Alexandrien vorgenoimmene Verquickung der Sophia mit der
Logosgestalt unter Einfithruhg des , Sohn Gottes“- Titels. Und auch wenn
der Evangelist Philo nicht di‘rekl gekannt und seinerseits aufgenommen ha-
ben sollte — aus beider Schriften spricht doch ein sehr unterschiedlicher
Geist -, wire ihm zumindest das jlidisch-hellenistische Umfeld vertraut
gewesen. Also auch die Weisheitstradition, die sich in der nachexilischen
Zeit in einer stark personifizierten Form entwickelt hatte und in verschiede-
nen spiitbiblischen Schriften éj:ufuitt.-‘"

welches sich nur in dieser mythtjologischen Art darstellen lasse und nicht in direkter
Logos-Rationalitiit (ebd. 48), wire wohl angemessen, wenn der Prolog tatsichlich
eine einigermassen durchgehende mythologische Struktur anfwiese, in der Weise,
dass eigentlich Unobjektivierbates dank mythologischer Darstellung scheinbar ob-
jektive geschichtliche Gestalt erhialt. (Harnisch hih fest, dass es in der mythologi-
schen Erzihlweise ~ #hnlich wie beim rationalen Vordringen — immer auch um
einen Versuch geht, das Undenkbare und vor allem Unkontrollierbare magisch-
mythisch in den Griff zu beko_}nmen, und weniger darum, dem Unvordenklichen
Raum zu geben (ebd.78)). Im Prolog fehlt nun eine solch scheinbar objektivierende
Art der Darstellung und lisst sich die einerseits verschlisselte, andererseits verkiin-
digende und bekennende Absicht nicht tibersehen. Deshalb meinen wir, dass der
Prolog eher in den Bereich hymnischer Poesie gehtrt und Ztige mystischer Dichming
trigt (z.B. Vers 1-5). Es sei ddrauf hingewiesen, dass johanneische Mystik - wie
christliche Mysiik tberhanpt - ficht ein eigenes” Ins-Licht-Gelangen™, bzw. ,Licht-
Werden" bedentel, sondem glaobiges Schaven und Bezeugen des Lichtes, das sich
in der irdischen Realitit offenbant. Die Verse 1-4 wagen den Blick Uber die Grenze
nir, um das Geschaute - nicht inythisch, sondern glavbend — in unsere Weltlichkeit
zu fithren (weiteres zum Mystikbegriff siche unter V1. 3.2.1).

49 Wohlverstanden in einer Zeit, da das . Ubermenschliche* wiitete!

t
50 Siehe dazu avch Dettwiler, Le prologue johannique 192, der u.a. auch auf
R.Schnackenburg verweist (Das Johannesevangeliom 207). Siche auch Sévrin, Jean
et le gnosticisme 263, oder Weder, Mythos vom Logos 49ff.; er wiedernm zitieri
u.a. H.Gese (Der Johannesprolog 152-201).

51 Siche dazn 3.2.6, Anm. 41.
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Die Frage ist.nur, weshalb der Evangelist dann nicht direkt den Begriff
der Chokmah/Sophia an Stelle des Logos gewidhlt hat. Bereits vor der Zeit
feministischer Infragestellung wurde vermutet, dass eine weibliche Sophia
sich nicht vom Evangelisten in das Vater-Sohn-Konzept habe integrieren
lassen.*2 Dieser formale Aspekt ist nicht vollig auszuschliessen und be-
griindet fiirs erste die in der feministischen Theologie besonders intensivier-
ten Nachforschungen zur Bedeutung der Weisheitstradition und zu ibrem
impliziten Einfluss auf die neutestamentliche (johannneische) Theologie.

Erstaunliche Paralielen lassen sich nachweisen, Wie vom johanneischen
Logos wird auch von der Weisheit ausgesagt, sie sei im Anfang der

In diesem Zusammenhang ist aach eine in der feministisch-theologischen For-
schung Ofters zitierte These zu nennen: Frau Weisheit habe in dieser nachexilischen
Zeit Einfluss gewinnen kinnen, weil jetzt das Volk keinen Kdnig mehr besass — und
damit einerseits keine eindeutig designierte Mittlerfigur mehr zwischen Volk und
Jahweh existierte, andererseits auch die Tradition nur ménnlicher Kdnigsberater
verlorenging. Nun sei die Familie als Entscheidungsberd — und damit auch der Ein-
fluss der Frauen — wieder wichtiger geworden. Das Aufireten der personifizierten
Weisheit sei also theologische Verarbeitung des Verlusts des Kdnigtums sowie
Ausdruck soziologischer Verinderungen (C.Camp, Wisdom and the Feminine in the
Book of Proverbs, zitiert von S.Schroer, Auf den Spuren der Weisheit 191f., und
E.Schiissler Fiorenza, ebd. 25).

Wir fragen uns, ob nicht das zweite Argument — niimlich dass Frau Weisheit den
grosseren Einfluss der Frauen in der friihjitdischen Gesellschaft sichtbar mache —
einem gewissen Wunschdenken unterliegt. Allzugut ist bekannt, dass die Hochach-
tung etwa der Mutter Gottes in der katholischen Kirche nicht Ausdruck besonderer
Einflussnahme der Frauen bedeutet, sondem ein Stiick weit Kompensationsvereh-
rung darstellt. Indem Maria zudem alle guten, sanften, weisen Qualititen zugespro-
chen werden, gelingt es, die weibliche Identitiit in einen heiligen und einen ganz und
gar unheiligen Bereich aufzuspalten, Dem entspriche in der Weisheitstradition das
Auftreten, neben Frau Weisheit, von Frau Torheit, die den sogenannt negativen
Anteil weiblicher Eigenschafien vertritt (z.B. Spr. 9,13ff.). Die Frage ist, ob die Tat-
sache, dass die jidische Gesellschaft sich diese weiblichen Hypostasen jetzt offen-
bar leisten konnte (nach jahrhundertelangem Kampf gegen Fruchtbarkeitskulee
umliegender Volker, bei denen das ungespaltene — d.h. gleichzeitig bedrohliche und
bewahrende - Archaisch-Weibliche noch eine zentrale Rolle einnahm), nicht sogar
Ausdruck ciner patriarchalen Verschirfung ist. Ein gewisser Grundtenor frithjiidi-
scher Schriften spricht durchaus dafiir (z.B. bei J.Sirach).

52 Eine These, die auch von Barth, allerdings unter heftiger Ablehnung, zitiert
wird (auf Grund einer Arbeit von W Bauer). Immerhin hat Philo seine Umbenen-
nung explizit so begrilndet und die Sophia mit dem Logos-Titel versehen, weil er
nur einé ménnliche Gestal¢ in der Vermittlerrolle zwischen Gott und den Menschen
sehen mochte — und auch das Priexistente nicht weiblich sein konnte (Bauer, Das
Johannesevangelium 7).

Barth begriindet die Logos-Wahl damit, dass es eben um das Wort und nur das
Wort in der Gestalt von Jesus Chrisms ging, dem allein dieser Logos den Platz offen
hilt (Jobannesevangelium 30).
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Schépfung dabeigewesen.>® Von dort hat auch sie sich dann zu den
Menschen - beziehungsweise zum Volk Israel - auf den Weg gemacht.5¢
Die Weisheit findet Aufnahijne, oder aber sie wird verworfen. Im zweiten
Fall kehrt sie zurtick in den Himmel,35 wobei zum Teil betont wird, wie sie
sich dann am Verderben ihrer Spétter und der Unverniinftigen und
Gottlosen freut.56 Wer aber. die Weisheit in sich aufnimmt und sie tiber
alles stellt, dem wird sie zu Glisck und Heil, Konigen und Michtigen auch
zu Reichtum und Machtkonsolidierung verhelfen.3” Hinzuzufitgen ist noch,
dass die Weisheit nicht nur als Geschenk Gottes zu den Menschen kommt,
sondern sich auch von den Einsichtigen aus eigener Initiative finden lasst,
Mehrmals findet sich die Aussage: «Sie wird gefunden von denen, die sie
suchen.»%® Aus Hiob 28,21-22 spricht dann allerdings eine weniger
optimistische Sicht. Hier edtzieht sich die Weisheit mit einem Mal dem
menschlichen Zugang. I Lebcn und im Tod tritt sie nur noch als ein
Gerilcht auf., '

Neben den Parallelen zi Aussagen iiber das Logosgeschehen zeigen
sich aber auch Unterschiede. Die Frage stellt sich, ob das Vergleichbare
zwischen Prolog und Weishéitstradition nicht vor allem dem formalen Be-
reich zugehort, der Evangelist hingegen inhaltlich entscheidend neue Ak-
zente setzt, bedingt durchl die bezeugte Geschichte der inkarnierten
Logosgestalt. ™ Die feministische Exegese konate deshalb, wenn auch in

53 7 B. Spr. 8,22; 1. Hen 42,1ff; J.Sir. 24,4. (Allerdings heisst es hier, die
Weisheit sei ans dem Munde des Schapfers hervorgegangen. Ist sie also doch selber
von Gott Erschaffene - im Gegensatz zum johanneischen Logos?).

54 Spr. 1,20ff; ] Sir 24,8 und wiederum 1, Hen 42,
55 ). Hen 42. '

56 $pr.1,26. 1

57 2 B. Spr. 3,13; 8,15; Weish. Salomos 6,20-21.
58 2.B. Spr. 8,17; Weish. Salomon 6,12.

59 Der Evangelist hitte dann shnlich gehandelt wie im Verhiltnis zom gnosti-
sierend-dualistischen Mythosdenken, Moglich ist, dass der Evangelist wiederom
selber im inneren Zwiespalt zwischen traditionell weisheitlicher Auffassung und der
Glaubensrealifit des Christusgeschehens stand und sein Evangelium einiges von die-
ser Auseinandersetzung und Ambivalenz wiederspiegelt. Es dirften aber inhaltliche
Grliinde und nicht sexistische Motive den entscheidenden Ausschlag fir den Ge-
brauch des Logosbegriffs imv Prolog gegeben haben, an Stelle der Chokmah/Sophia.
Festzuhalten ist ja auch, dass das 4, Evangelium, wenn auch in pamarchaler Kuttur
entstanden, im allgemeinen keineswegs frauenfeindliche Ziige aufweist. Es ist be-
merkenswert, in welcher Weise der johanneische Logos in der Gestalt von Je-
sus/Christus Franen zu begegnen weiss (z.B. Joh 4, 1-42; 8,1f.; 20, 11-18). Maria
von Magdala ist nicht nur die ersie Zevgin des Auferstandenen, sondern wird auch
zuor allerersten BEvangelistin (Joh 20,18). Demgegeniiber wirkt es beinahe befrem-
dend, wenn feministische Exegetinnen sich z.B. auf Zitate aus Jesus Sirach berufen,
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~guter Absicht”, zu kotz greifen, wenn sie ohne weiteres den Logos und
damit auch Jesus mit der Sophia-Tradition in eins setzt und das von ihr
vermisste weibliche Element so zv reintegrieren sucht 50

Der inhaltliche Vergleich zwischen Prologaussagen und Weisheitstradi-
tion fihrt uns noch einmal zu jener Unterscheidung zuriick, die wir zwi-
schen einem tendenziell exklusiven oder inklusiven Logoscharakter
aufgestellt haben.®! In gewisser Hinsicht zeigt sich nimlich die Weisheit
als exklusiv®2, wobei wir die beiden Ausdriicke inklusiv und exklusiv noch
einmal neu fassen. Es gehéirt zum Charakter der Weisheit, dass sie — als
Hypostase einer gewissen Ordnung -~ unverdindert bleibt, bleiben muss.
Darin stebt sie in einem wesentlichen Unterschied zum johanneischen Lo-
gosgeschehen das Ausdruck von Begegnung ist, innerhalb dessen Positio-
nen sich auch verindern, freigegeben werden und in gegenseitiger
Beziehung zu bleiben. Um das genauer zu verstehen, fithren wir uns als
Beispiel die Stelle ans 1. Hen 42, 1-2 vor Augen und vergleichen sie mit
dem Prolog beziehungsweise mit der Erzdhlung des ganzen 4. Evangeli-
ums.

«Die Weisheit ging aus, um bei den Menschenkindern
Wohnung zu nehmen,

aber sie fand keine Wohnung;

da kehrte die Weisheit zuriick an ihren Ort

und nahm ihren Sitz bei den Engeln.»

wo doch ein recht anderer Geist herrscht. Fiir unseren Teil sind wir gespannt, ob
sich im Logosgeschehen selber nicht eine Minnem und Frauen adiiquate , Historie
versteckt bzw. offenban.

Die Frage bleibt dabei, weshalb sich auch ein Teil der traditionell-“minnlichen*
Forschung heute vermehrt anf die Weisheitstradition einldsst. Gibt es auch hier eine
.Zeitaktualitit” — zum Beispiel das Anliegen, sich vermehrt jildischer Welt zuzn-
wenden? Auf die detaillierten exegetischen Hintergriinde knnen wir hier nicht
weiter eingehen, weisen aber zumindest darauf hin, dass die im Folgenden von uns
vertretene Logosbegrindung sich ebenso im Alten Testament und in judischer Tra-
dition zu verankem weiss (siche 3.3.4),

60 S0 2.B. Schroer: «Jesus und Johannes (der Taufer) verstanden sich als Ge-
sandte der Sophia, und eine der #ltesten Christologien der Kirche diirfie die Sophia-
Christologie gewesen sein, die in Jesus selbst die Weisheit erkannte, die von Gott
gesandt, von den Menschen verworfen wurde und wieder in den Himmel zuriick-
kehrte.» (Auf den Spuren der Weisheit 22). Und: «Nach dem Johannesevangelium
ist Jesus die personifizierte Weisheit.» (Schilssler Fiarenza, ebd. 36). Diese Aussa-
gen beziehen sich auch auf den Jesus der Synoptiker.

61 Siehe 3.2.

62 Wir haben bereits darauf hingewiesen, dass dies vor allem die jingere Weis-
heitstradition betrifft (siche 3.2.6, Anm. 41}
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Hier kommt pointiert zum Ausdruck, dass die Weisheit, in ihrer Bewegung
zu den Menschen hin, das gpb]ieben ist, was sie von Anfang an war. Und
fand sie keine Avfnahme, iét sie so zuriickgekehrt, wie sie einst kam. In
diesem Sinne erweist sie sich als selbstbewahrend, als exklustv. Wer sie
nicht zu erkennen vermochte beziehungsweise nicht nach ihr zu leben ver-
stand, ir nicht entsprach, derh hat sie sich entzogen.

Anders der Logos. Er komnit, und auch er wird nicht erkannt, zumindest
nicht als der, welcher er ist bezichungsweise sein wird. Nun kehrt er aber
nicht in bessere Regionen zufiick, wo er unbehelligt sein kann, was er blei-
ben kinnte, sondern er wird odpE. Er begibt sich jetzi erst recht hinein in
diese irdische Wirklichkeit und findet zu einer neuen 64Ea Bedeu-
tung/Herrlichkeit/ Ausstrahhing), die so von den Menschen nicht vermutet
und bisher nicht gesehen wurde. Es ist eine besondere Gnade — und nicht in
erster Linie kognitiv-ethischés Verdienst —, etwas von dieser Ausstrahlung
2u erfassen, erfassen zu wollen. Der Logos isr selber Gnade und Wahrheit.
Und wenn der bis in die letite Konsequenz fleischgewordene Logos (wie-
der) aufgenommen wird in die volle Gottes-86Ea ~ das heisst, in jene Got-
tes-Bedeutung, in der geschehene Gnade nun in ihrer ganzen Fillle
aufleuchtet —, dann sind sowoh! Gottes-Bedeutung wie Logos nicht mehr
die, welche sie waren, sondém sie sind aus der erlebten Wirklichkeit neu-
geworden und Neu-Werdende.

Anders gesagt: Was die Wclsheltstradltlon nicht zur Geltung bringt —
und es ist ja in ithrem kognmv -ethischen Bereich®, als Hypostase von
Ordnung, anch nicht ihre Aufgabe, nicht ihr Anliegen — ist das Kreuz64
beziehungsweise all dag, was neben gesegneter Schpfungswelt mit odpé-
Sein auch noch zusammenhifingt. Némlich die existentielle Gebrochenheit
menschiicher Erfahrung, der letzilich kein ,spiclendes Weisheitsdenken®
beikommt, die im Logos aber zumindest eine Geschichte findet.55 Im

53 1n dem Zusammenhang wird deutlich, dass die Weisheitstradition eher in die
vielschichtige und reiche Tradition jitdischer Gesetzesfrdmmigkeit gehtrt (vgl. z.B.
den Zusammenhang zwischen Thora und Weisheit in Sir 24).

Bedeutet also die Gegenilberstellung von Mose und Christs in Joh 1,17 sogar
eine gewisse Abgrenzung von der Weisheitstradition, indem das Logosgeschehen
vom Evangelisten deutlich alsletwas in seinem Grandcharakeer Neugewordenes
dargestellt wird?

64 Das Kreuz ist ein wohl noch stirker belasteter Begriff als der Logos - auch
deshalb das bereitwillige Ausweichen feministisch-kritischer Kreise auf die Weis-
heitstradition, Es wird Teil unserer Aufgabe sein, auf eiren mdglichen Macht- und
Bedeutungsmissbrauch im Krenzes-Wort zu achten (siehe dazu VI, 3.1.1 und VI
3.3.2 und v.a. Kapitel VIiI).

65 Dazu gehort die Aussage von Paulus, dass die Weisheit des Evangeliums

i.
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Folgenden gilt es zn zeigen, dass — wie die Weisheit ~ anch das erwihnte
Logosverstiindnis alttestamentliche Warzeln hat.

3.3.4 Vom Schopfungswort: Kreatives

Zu nennen ist noch ein dritter Logosbezng, der zwar allgemein anerkannt
scheint, theologisch aber wenig ansgewertet wird. Es geht um den Zusam-
menhang zwischen Genesis 1,1ff. und Joh.1,1ff.: Die Aussage «Im Anfang
war das Wort» steht in deutlicher Parallele zum Beginn der Schépfungsge-
schichte, die vom Urschaffen Gottes erzihlt und dieses Schaffen zugleich
als Wortgeschehen inszeniert 8 «lm Anfang war...ond Gott sprach...und
es wurde» entspricht der Stelle «und ohne dasselbe (den Logos) ist anch
nicht eines geworden, das geworden ist.» Naheliegend ist auch, dass dieses
tdtige Sprechen Gottes in Genl,1ff als Potential voranflinglich in ihm lag,
also selber ,,gottgeartet” und , priexistent” war, Es schof von dem Augen-
blick an Sein als Neu-Werden, als es auch ansgesprochen worde. Dabei
wird in Genesis 1 voranfinglich auch die Ruach, die Geistkraft Gottes ge-
nannt. Ist sie das Weisheits- beziehungsweise Ordnungsatiribut Gottes, das
sich dem Wort- oder Sprechgeschehen beimischt und in der hervorgerufe-
nen creatio die lebendig ordnende Beziehungsstruktor darstellt? Und Gott
sah, dass es gut war,.. Diese Interpretation wilrde erlaoben, das Sophiage-
schehen — vor allem in bezug auf die Zltere Weisheitstradition — als einen
Aspekt vom Logos- beziehungsweise Wortgeschehen anfzunehmen und so
von einer polarisierenden Gegentibersteliung zu einer sich erginzenden
Sichtweise zu finden.

Die stilistisch-inhaltliche Verwandtschaft erweckt den Eindruck, als
hitte der Evangelist in eigener Regie das Schipfungsgeschehen noch
einmal inszenieren und interpretieren wollen — eigentlich ein kiihnes
Unterfangen, wenn wir an die Bedeutong der Thora denken. Es entspricht
aber dem theologischen Ansatz des 4. Evangeliums, dass die 86£a Jesu
alles von Anfang an neu sehen ldsst. Den Logos hitte der Evangelist dann
eingesetzt, um das erschaffende Wort nicht nur in ordnender Beziehung
wirken zu lassen, sondern im Logos sollte durch die werdende Wort-Gesials
Beziehnngsgeschehen dargestellt werden, In seiner ihm eigenen Liebe (das
heisst aus Gnade) und seiner ihm eigenen Freiheit (das heisst aus Wahrheit)

nicht menschlicher Weisheil entspricht, sondem als Torheit und Skandalon angese-
hen wird (1.Kor 1,22ff).

56 Was dic Frage Fausts, ob zuerst das Wort oder die Tat war, eigentlich hinf4l-
lig werden lisst. Das Wort £st Tat, die Tat ist Wort — im Anfang. Die bereits unter
3.2.1 erwiihnte Ubersetzang des Logos in Joh 1,1f. mi¢ Verbe komm! dem Genesis-
Wortgeschehen besonders nahe,
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vermag dieses Geschehen die zwar urspriinglich gute, den Menschen aber
.zerfordernde* OrdnungS’ kreativ z0 durchbrechen — und wird aus sich
selber neuer Massstab — als begegnendes Du.,

Hervorzuheben ist, dass!das johanneische Logosgeschehen dabei nicht
im Gegensatz zum al!leslamfent]ichcn Wortgeschehen steht. Gehen wir der
Wortgeschichte im Alien Testament nach, sind Grundziige dessen, was die
Logosgestalt im 4. Evangelivm in zentraler Weise zum Ausdruck bringt,
bereits anzutreffen: Das Wort, das etwas vout seiner in Gen 1,1 anscheinend
souvertin wirkenden Macht hergibt — im Schipfungsgeschehen aber seine
urspriingliche Qualitit behiit.%8 Das Wort, das als Verheissungswort die
zur avdykn - zur zwingendén Struktur gewordene Schicksals- und Schép-
fungserdnung zo durchbrechen versprichy und ein nur nach Recht und Ord-
nung beurteilendes Prinzip:unterlsuft$ Das Wort, das aber auch zur
Ruferin in der Wiiste wird — nicht gehtirt von den selbstherrlich Miichtigen
der Welt. 70 Und das Wort séhliesslich, das selber in die Passion gerit, sich
verliert und hingibt, darin aber eine ganz neue Qualitiit von Allmacht be-
griindet, die das ursprtingliche Schipfungsgeschehen in neuer Weise zum
Aunsdruck bringt.?! Auch dass dieses Wort dazu bestimmt ist, sich in
menschlicher Gestalt zo eréignen und Beziehungserfahrung bedeutet, ist
alttestamentlich,72 "

Eine sowohl implizite wie explizite Avseinandersetzang mit alttesta-
mentlicher Worttradition ist deshalb filr den Evangelisten naheliegend.
Aber auch vorbelastet, wie ein Teil seiner Positionen zu eckennen gibt. Der
Evangelist sucht zwar immer wieder nach dem richtigen Verhiltnis zwi-
schen der judischen und der, christlich genannten Traditionsentwicklung.”™
Schlussendlich sind aber die ,Juden” filr ihn jene, welche die 86£a des

7 Thr Aunsdruck ist das Gesetz (vgl. Joh.1,17). Das ,zerfordemd” ist sprachli-
cher Ausdruck des zer-setzendén Charakters eines urspriinglich positiv gemeinten
Ge-setzes.

88 Bereits im Paradies gerit die souverine Wirksamkeit des Gotteswortes in
Konkurrenz zum ,,Schlangenwort® — und unterliegt {(Gen 3,11f.).

%9 Z B. in Bx 20,6.; Ps 103,1ff; ebenso in vielen prophetischen Verheissungen.

70 Auch dies ist eine Dimension des alttestamentlich-prophetischen Wortes.

M Z B. Jes. 55,10ff. Aufgenommen und vertieft wird dieses Thema im Kapitel
IX. .

2 Vgl. die Messiasverheissung Jes,9,2ff. (eine Stelle, die ¢benfalls in einer ge-
wissen inhaltlich-formalen Ndhe zom Prolog steht), oder auch Jes 52,13ff.

73 In noch intensiverer Weise wurde diese Auseinanderseizung von Paulus ge-
fuhrt. Anch er war innerlich hin- und hergerissen, ideclogisch aber noch unbelaste-
ter. Die Liebe zur cigenen judischen Herkunft bleibt spilrtbar. Der Evangelist, wohl
auch er urspriinglich ein Jude, ist in seiner Haltung unversthnlicher.
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Wortes in der einen Wort-Gestalt nicht erkannt haben und deshalb — vom
Evangelisten polarisierend dargestellt — an der Gesetzesordnung sich selber
richten. Nicht zur Geltung kommt dabet, dass ja die vorhin erwihnte alite-
stamentliche Worttradition, die eine zum morderischen Zwang gewordene
Ordnung durchbricht, im Judentum lebendig bleibt — auch wenn diese 56€a,
diese ,Bedeutung®, in der besonderen Gestalt von Jesus nicht wahrgenom-
men wird. Der Evangelist wird in seiner theologischen Darstellung selber
stellenweise gesetzlich, widerspricht dem durchbrechenden Beziehungsge-
schehen beziehungsweise kann iiber seinen eigenen Horizont nicht hinaus-
sehen.

Wenn wir also in der Folge einiges auch aus dem Alten Testament anf
die 86Ea Jesu hin interpretieren — beziehungsweise aus der 86€a Jesn, so
wie wir sie erfassen, auf Alttestamentliches zurtickschliessen —, dann nur,
weil die Christusgestalt unserer Meinung nach Zentrales, bereits vom Alten
Testament Ausgesagtes, in ihrem Licht verdeutlicht und besonders bedeu-
tend macht. Das heisst nicht, dass wir der Meinung wiren, die dem Juden-
tum bisher eigene §6Ea und Worttradition sei damit definitiv auf Christus
beziehungsweise die Christen abgewandert. Es widerspricht dem Kern un-
seres Logosverstiindnisses, dass das lebendige Wortgeschehen in solcher
Weise exkiusiv wire, das heisst unwiderrufliche Abgrenzungen und Aus-
schliesslichkeiten briuchte,”

Unter allen Verbindungen und Hintergriinden, die in bezug auf den Lo-
gos nun genannt wurden, interessiert uns in der Folge vor allem die Qualitit
dieses Schopferwortes in seinen verschiedenen Facetten, urspringlich be-
heimatet in Genesis 1, dann auf langer Wandervng durch das Alte Testa-
ment, jetzt aufs neue dargestellt im Prolog. Zwar ist dieser vorrangige
Bezug des Logos zum Wortgeschehen von Genesis 1 nicht belegbar. Wie
uns die vorgidngigen Uberlegungen gezeigi haben, ist er aber auch nicht
abwegig.® Es ist das, was im Logos zur Zeit zu uns spricht.

74 Wir erwihnen dies hier, weil im 4. Evangelivm der Antijudaismus stellen-
weise vehement hervortritt. Es gehdrt wohl mil hinein in die ambivalente Tendenz
des Evangelisten, hat aber in der Folge za verhingnisvoll eindeutigem Antisemitis-
mus gefiihrt.

75 Nur unter solcher Vorausseizung scheint uns Ubrigens auch der ehrliche
Dialog mir der Psychoanalyse mdglich. Wer weiss, ob sich da nicht Wort-8d€a in
ganz sakularer Form offenbart.

Zur Frage der Exklusivitii des christlichen Glaubens siehe auch V1. 3.3.1,

76 Barth bezeichnet loh 1.} als «unverkennbare Anspielung» an Gen 1,1
(Johannesevangeliom 22 sowie 23, Anm.13 ). Ebenso C.Westermann: «Der Profog
hat aus Gen I Ubernommen: Alles ist aus der Schopfung durch das Wort entstanden.
Es ist das Schopfungswort, das in Jesus Fleisch (Mensch) geworden ist.» (Das
Johannesevangeliom aus der Sicht des AT ). Westermann erachtet den alttestament-
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4.  Wortgeschehen als schopferische Passion
Erste Logosqualitit — ,,In ihm war Leben* — Ein Logos
der Sehnsucht

4.1 Einleitende Gedanken zum Schopfungswort:
Dreigestaltigkeit’”’

Was ist die Eigenschaft des schiopferischen Wortes? Es schafft Wirklich-
keit. Es ruft, was sein k&nnte, beim Namen, so dass es wird. Und es ruft
nicht einfach, um zu machen, sondern weil es sich sehnt. Seine innerste
Qualitit ist die Sehnsucht, nicht ein-sam im Mdoglichen - und damit zeitlos
Priiexistenten — zu verharren, sondem lebendiger Wirklichkeit zu begegnen.
Dieses sich sehnende schipferische Wort trfigt in sich das Element der Ge-
staltung. Nicht willkirlich ist geworden, was durch dieses wurde, sondemn
alles lebt ~ weil es ersehnt wurde - in innerer Beziehung und aufeinander
bezogener Form. Weil die Sehnsucht des Wortes aber die nach Lebendigem
ist, liegt in seinem Wirken und Gewirkten zugleich Freiheit. Nicht im zur
Ordnung Gewordenen liegt sein eigentliches Sein - das zur Existenz Ge-
kommene wire dann statt lebendig bloss stamrer Verlauf — sondern in immer
neuer Moglichkeit des Werdens. Darin ist es also schépferisches Wort, weil
Sehnsucht, Gestalt und Freiheit in ihm liegen, um Wirklichkeit hervorzu-
bringen.

Dieses Wort hat zugleich ein Gegenwort, das doch aus demselben ist.
Denn in der Sehnsucht nach dem Gegeniiber von Wirklichkeit, der das Ein-
same begegnen mdichte, liegt wiederum die urspriingliche Sehnsucht nach
ganz und gar einigem Sein. Die zuriickerinnernde Sehnsucht nach dem
Uranfang ist es, in dem alles im Einen war. Auch danach sehnt sich das
schipferische Wort. Der Wirklichkeit Eigenheit aber bleibt das andere, als
wirkliches Gegen(iber wurde sie ja ersehnt. Trennendes gehdrt deshalb zu
ihr und die schmerzliche Unméglichkeit, alles in Ein nnd Demselben zu
sein. Zwar kann das Erfassen der ordnenden Gestalt dem verbindlich Einen
in allem Wirklichen sehr nahe kommen. Aber die Freiheit bleibt. Aus ihr ist
die Wirklichkeit vnverfiigbar.

In sich selbst ist also die Sehnsucht Gegenspiel und ndhit, indem sie zu-
und auseinander setzr, das schtpferische Wort. Wobei das Wort nun auch
die Moglichkeit 8ffnet, dem einen im anderen zo entgehen, allerdings unter

lichen Bezug tbrigens als wichtigstes Kriterium filr den nichi-gnostischen Charakter
des Prologs (ebd. 99).

77 Dieser prologartigen Einleilung werden genauere Schrifibezlige und Be-
griffsklirngen folgen.
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Verlust seiner schopferischen Kraft. Als gesetzliches Wort erzwingt es
dann Einheit, indem es das andere der Wirklichkeit ausser acht ldsst, sich
einem Teil der Wirklichkeit entzieht. Oder aber es verabsolutiert sich selbst
zur beziehungslosen Belicbigkeit, verlengnet das Verbindende in der ge-
wordenen Gestalt.

Das wirklich schépferische Wort aber bleibt im Konflikt. Es verzichtet
auf die ausnahmslose Durchsetzung des einen zu Ungunsten des anderen.
Es beraubt sich dabei der Illusion von Wirklichkeitsbeherrschung, ist dafiir
selber lebendige Wirklichkeit. Die ihm innewohnende zwiespiltige Sehn-
sucht gewinnt jetzt cigentiche Qualitit. In solchem Wort wird sie zur Lie-
be.

So ist das Wortgeschehen als schopferische Passion’® dreigestaltig: In
ihm ist die ausgehaltene und deshalb kreativ wirkende Sehnsucht nach Ein-
heit und Zweiheit. Es schafft das Dritte.”® In ibm ist die Fleischwerdung als
Durchbruch und Bewahrung der Wirklichkeit. Es schaffc Beziehung und
Bedeutung .8 Und in ihm ist schli¢sslich eine besondere Art des Verzichts,
der gleichzeitig Gabe, Hingabe ist und verfahrener, verlorener Existenz
Neuanfang schenkt.8! Von solchem Wort handelt der Prolog, von einer
Liebesgeschichte des Wortes - von Anfang an.

4.2 Das Wort und sein Affekt:
Schopfungswort in Gen 1,1ff. und Joh 1,1ff.

Es entspricht nicht unbedingt protestantisch-theologischer Worttradition,
als Ureigenschaft des Logos die Sehnsucht®2 zu nennen. Einer besonders in
der dialektischen Theologie proklamierten absolnten Sowverdnitdr des
Gotteswortes scheint dies Abbruch zu tun.83 Denn als Hauptkriterien sol-
cher Souverdnitit werden etwa Allmacht (wenn auch der Liebe), Aus-
schliesslichkeit (der Offenbarung) und vnbedingte Prioritdt gdttlicher

78 passion in ihrer vielschichtigen Bedeutung: Liebesgeschehen als Leiden-
schaft, Hingabe und Freiheil.

79 Siehe dazu den ganzen Abschnitt 4. (1.Logos-Interpretation).
30 Siehe dazu V1. 4. (2. Logos-Interpretation), sowie das ganze Kapitel VI,
81 Siehe dazu VIIL 4. (3.Logos-Interpretation), sowie das ganze Kapitel VIII.

82 Zur eigentlichen Begriffsdefinition siche 4.4. Wir lassen die Begriffsbedeu-
tung vorderhand aus der inneren Entwickiung unserer Gedanken entstehen.

83 Wir konnen an dieser wortbetonenden Theologie hier nicht vorbeisehen,
denn sie hat entscheidend heutige theologische Worttradition, Wortpraxis und auch
Wortkrise gepriigl.
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Freiheit gegeniiber menschlicher Freiheit betont3 Kann aber ein —
insbesondere in der Liebe — allmichtiges Wort sich @berhaupt sehnen?83
Kann ein Wort, das ausschliessliche Offenbarungswahrheit besitzt, in
seinem Sehnen noch wirklich suchen?®8 Und ist ein Wort, das in seinem
suchenden Sehnen wohl auch Sucht und Abhingigkeit kennt, von allem
Anfang an ginzlich frei?

Dem Logos, dem urschopferischen Wort, als allererstes die Sehnsucht
einzuhauchen oder nmgekehrt aus diesem sehnenden Hauch den Logos erst
entstehen zu lassen, stellt also bereits etwas von seiner Gotdichkeit in Frage
— wenn Goulichkeit denn wire, aus einem ,,ex-nihilo-Affeke", aus blossem
Entschluss zu erschaffen, zu lieben, frei zu sein und darin das Eigentliche
der Souveriinitit darzustellen, Es will uns allerdings scheinen, dass solches
Wortgeschehen, wenn es zuweilen auch eindriicklich von sich zu reden
vermag, in bezug auf eine tatsichliche, die Realitiit der menschlichen Seele
bertihrende Liebesfihigkeit hohl klingt. Man wird wohl gepackt von der
Stringenz des Geschehens, besonders wenn in der Folge theologischer
Darlegung dann doch die grosse Selbstaufgabe folgt, das Wort, nachdem es
so michtig aufgetreten ist, sich ebenso ,,michtig liebend", aus freier Ent-
scheidung wiederum, hingibt — uwmso dramatischer jetzt in der Wortgestalt
am Kreuz, Etwas im Affekt-Haushalt dieses Wortes aber fehlt, bezie-
hungsweise das Haus ist leer. Was da erschafft, offenbart, sich liebend hin-
gibt, tut es, ohne dabei im Grunde Sehnsucht zu verspiiren. So bleibt dieses
Wort in seiner Wurzel kalt und selbstherrlich.®?

84 Barth, Die Souverinitit des Wortes Gottes 9ff,

85 Wobei uns eine Allmacht der Liebe doch in die Nihe der Sehnsucht fihren
kénnte -~ wenn zum Beispiel in allem, was geschicht, dieses Wort der Liebe in einer
bestimmten Form gegenwirtig wire, einzuwirken suchte. Interessam ist, dass eni-
sprechende Erliuterungen zur Allmacht aber gar nicht an erster Stelle den Aspekt
der Liebe des Wortes Uiberlegen, sondern allein dessen Macht explizieren. Dazu ein
paar sprachliche und inhaltliche Beispiele: Gottes Wort ist die absoluie «<Macht Uiber
alles, die Macht des Schdpfers, Echalters und Regierers», Diesem Wort stehen in
seiner Allmacht (wie gesagt der Liebe!) Natur und Geschichte und alle Dinge, die es
gibt, «zu Gebote {...] Damm ist auch sein Verheissea, Befehlen, Urteilen, Segnen
kein leeres Reden, sondern ein zeugungskritfiiges Tun. Und darum ist es der Same
eines neuen Menschen [...] und als unfehlbar schlechterdings trostlich.» (Barth,
ebd. 9).

86 Auch dazu ein Sprachbeispiel: «Nur ihm, dem Einen [Wort), ist jene Gewalt
gegeben, die uns picht mehr erlaubt in Angst und Sorge zu versinken. Man stelle
dem einen Wort andere zur Seite und schon ist es machtlos, trostlos, zeugungsun-
ktaftig geworden [...] Die Souvecinitit des Wortes Gottes ist dadurch gekennzeich-
net, dass es keine Konkurrenten hat.» (Barth, ebd. 10ff).

87 Der Charakter solcher Wont-Theologie scheint uns reichlich minnlich. Das
heisst, es konnte einer — in der Tendenz - minnlichen Wunschvorstetiung
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Selbstherrlichkeit und wirkliches Schipfungsgescheben schliessen sich
aber aus, von allem Anfang an. Denn Selbstherrlichkeit hat keinen Grund,
etwas witkiich anderes als sich selbst zu veranlassen. Ihr Schaffen wiire
hchstens Selbstspiegelung. Es ist aber Schipfung entstanden. Lebendige
Wirklichkeit. Sowohl der Anfang der Thorah wie der Anfang des 4. Evan-
geliums erzihlen davon. Es miisste also bereits in der urspriinglichen, noch
von jeder Wirklichkeit unberiihrten, anscheinend selbstherrlichen Souveri-
nitit des Logos — im blossen Gottsein, der blossen Gottesmdaglichkeit - eine
Bewegung der Sehnsucht gelegen haben, die das Erschaffene ersehnt hat.

Wobei uns tatsiichlich der erste Schiipfungsbericht in Genl, 1f, dariiber
keine genaue Auskunft gibt. Gott sprach, und indem er sprach, hat er er-
schaffen. Und er sah, dass es gut war, Niher qualifiziert wird das Wortge-
schehen nicht. Auch wird die Gottesmacht im Verlauf der biblischen
Tradition wiederholt durch ein uneingeschrinktes Gebieten iber Himmel
und Erde und alles was darin lebt, dargestellt. 38 Diese Worttradition, wirft

entsprechen, dem Affekt Uberlegen bzw. vorgiingig zu sein. Gontliche Herrlichkeit
hiesse, das Affektgeschehen absolut frei und unabhéngig inszenieren — oder auch
nicht inszenieren ~ zu kdrnen.

Eine andere Ant der , Affektbewiltigung® bietet uns zum Teil die feministische
Theologie, die den Akzent, weg von solch souveriin-médnnlichers Worl, oun ganz
auf ein affektvoll-weibliches Bezichungsgeschehen legt. Dort, wo sie dies aber als
ausschliesslich ,, liebevolles* Geschehen darzustellen sucht, unterschligt sie ihrer-
seits die Ambivalenz, die in jedem Bezichungsgeschehen liegt. Solch gereinigte Zi-
ge triigt zum Teil die Figur der spielenden, liebenden, selbstverstindlich weiblichen
Weisheit.

88 Zum Beispiel in den Psalmen. Von daher lisst sich auch der vorhin erwiihnte
Genesiskommentar von Zimmerli verstehen. Interessant ist aber, dass dic Psalmen
Ja in ein litrgisches Geschehen gehdren und gerade in der judischen Tradition das
wPsalmodieren™ in seiner Zwischenform von Sprechen und Gesang tiefste Sehnsucht
auszudritcken vermag. Musste diese ganz konkrete ,Wortgestalt* nicht mit in die
Exepgese und das Verstiindnis des Schiipferwortes hineingenommen werden? Hier
dritckt sich so etwas aus wie: Es ist einmal so etwas geworden, also - und hier liegt
die Sehnsucht — lass es doch wieder werden...1

Weit von solcher Interpretation entfernt scheint uns folgendes Beispiel eines —
protestantischer Worttradition zugehtrigen - Schopfungskommentars «Nirgends
wird die wahre Macht cines Herrn so voll sichtbar wie in secinem Gebot, das
Gehorsam findet ...» oder: «Gebot des Herm, dem widerstandslos gehorcht wird, ist
das erste, was das Urschweigen bricht» (W.Zimmerli, Zilrcher Bibelkommentare
45). Grundsatzlich stellt sich hier die Frage, ob wir ein in seiner schbpferischen
Kraft m4chtiges Wort wirklich im reibungslosen Zusammenspiel von Befehl und
Gehorsam erkennen. Weder tritt der Maler vor die weisse Leinwand und befiehlt
seiner Inspiration und seinem ausfithrenden Pinsel: Seid jetzt schipferisch! Und
dem zu entstchenden Bild: Genau wie ich es jetzt will, werde! Noch bringt die
Dichterin kraft ihres Befehls das Gedicht zustande. Nicht dass der Befeh! als
Impetus, als auferlegter Anspomn im schipferischen Geschehen ganz fehlen miisste,
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aber auch grosse Fragen auf, in der Bibel selber, in bezug auf den wirkli-
chen Verlauf der Dinge. Denn warum lsst Gott sein wortmdichtiges Han-
deln dann nicht dfter, souverin aus dem Nichts heraus zum Zuge kommen,
wenn doch darin im besonderen auch der Liebe ein Exempel statuiert wer-
den soll, es dieser Liebe in der Welt aber oft so tibel ergeht? Zerbricht das
in diesem Sinne allmichtige Wort nicht an seiner eigenen Ohnmacht?

Es entwickelt sich deshalb, wie bereits unter 3.3.4 erwihnt, daneben und
ineinander verwoben auch cine andere Worttradition, die zumindest de
Jacto den Herrschaftscharakter des Gotteswortes neu darzustellen sucht., Die
Dinge verlaufen nicht unbedingt so, wie es von Gott eigentlich gewollt wi-
re, zumindest nicht in einer gradlinigen Art und Weise. Die bleibende
Macht Gottes offenbart sich aber darin, dass er, was auch immer geschieht,
in allem Geschehenden ein - im Affekt der Sehnsucht — Wollender bleibt,
Wir kbnnten anch sagen, dass Gott das Erschaffene und in seinem Neuwer-
den zu Schaffende weiterhin ersehnt. Sein Ersehnen, in der besonderen
Weise, wie es geschieht, bleibt dabei nicht ohne Wirkung — bis hin zum
Wort, das in besonderer Form Gestalt annimmt und glaubwiirdig offenbart,
was der eigentliche Charakter des Gotteswort-Geschehens sei. Es leuchtet
zuriick, wie wir meinen, bis ins allererste Schépfungswort,

Zumindest tritt uns diese Auffassung im Johannesprolog entgegen, wel-
cher den Logos - der ja diese bestimmte Wortgestalt in sich trigt — schon
im Anfang da sein lisst und ihn zum eigentlich schtpferischen Element be-
stimmt; «Alles ist dorch ihn geworden, ansserbalb seiner ist nicht eines ge-
worden, das geworden ist.» (Joh 1,3).

Was in Genesis 1,1 implizit herauslesbar ist, tritt hier also ganz in den
Vordergrund: Es geht nicht um die Darstellung einer Herrschermanifesta-
tion — der Wortcharakter des Hymnus ist von anderer Qualitit — sondern um
die Entfaltung e¢ines schdpferischen Beziehungsgeschchens. Ein hymni-
sches Gedicht der Liebe kinnten wir es nennen, welches das Wortgesche-
hen noch einmal in deutlichen Gegensatz zu einer geradezu militérischen
Befehls- und Gehorsamsparade setzt, die wirklich schipferischer, das heisst
lebendiger Beziehung keinen Raum lasst.

(Genauer ist nun zu betrachten, wie der Prolog die Entfaltung dessen,
was Gottesliebe ist, darstellt beziehungsweise welche Interpretationsmbg-
lichkeiten er uns &ffnet — im Zeichen der Sehnsucht. Da wir den Prolog als
Grundlesung des ganzen Evangeliumsgeschehens auffassen und das Wort-
geschehen jn drei Abschnitten erliutern wolien, beschriinken wir uns hier
im ersten Interpretationsabschnitt auf die Anfangsverse des Prologs (Joh

dach bleibt entscheidendes Element in solchem Schaffen doch die Sehnsucht, dass
etwas wird, von dessen Existenzwirklichkeit jetzt noch nicht die vollendete
Kenntnis besteht und in dessen Werdegang Freiheil liegt,
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1,1-13) und damit anch auf einen ersten Abschnitt des ,Passionsgesche-
hens™.

4.3 Textinterpretation: Aufbruch aus Selbstgeniigsamkeit

Die allerersten Verse des Johannesprologs legen den Ton auf die Einheit.
Im Anfang war das Wort, das Wort war auf Gott hin, Gort war das Wor,
Dieses war im Anfang bei Gott (1,1-2). Da ist alles i Einen und ist nichts
Trennendes im Zueinanderhin-Sein von Gott und Logos. Es ist fiir das 4.
Evangelium bezeichnend, dass uns zuallererst dieser Eindruck von
Ur-Einheit vermiitelt wird. Und zwar so, dass darin urspriinglich heile
Ganzheit auflenchtet. Als Beschreibung einer Bezichungssituation kénnen
wir es verstehen, in der das eine im anderen ist — wenn es auch, streng ge-
nommen, noch nicht ist, sondern im Anfang priexistiert, Geradezu einge-
rollt — kinnten wir es bildlich ausdriicken — hat sich der Logos in diese
Ur-Einheit, ganz ist er auf Gott hin, ganz begreift sich das Gott-Sein in ihm.
Immer wieder taucht im Vertauf des 4. Evangeliums die Vorstellung von
solch inniger Einheit auf, ein Ausdruck typisch johanneischer Sehnsucht,
Auch das Ende des Prologs ist mit diesem Bild gestaliet, wenn es heisst:
«der einzige Sohn, der im Schosse (an der Brust) des Vaters ist, hat Kunde
von ihm gebracht (1,18)» 3% Die vollzogene, vollkommene Einheit, das un-
getrennte Zusammensein hat im 4. Evangelium theologisch zwar deutlich
priexistenten beziehungsweise eschatologischen Charakter. Die Sehnsucht
nach dieser Einheit ist aber fiir den Evangelisten wirkende Kraft der Ge-
genwart %0

89 Vergleiche dazu anch Stellen wie: «lch und der Vater sind eins» (10,30),
oder «dass ich im Vater bin und der Vater in mir ist» (14,10) . Dementsprechend
wird auch der Jungerkreis um Jesus herum gerne als solche Einheit geschen (17,
21). Oder es wird von innigen Einzelbeziehungen berichtet, etwa wenn dic Rede
vom Jiinger ist, den Jesus besonders liebhatte und der in anschanlich inniger Her-
zensnihe gelegentlich an der Brust scines Herm lag (&hnlich .eingerolit* wie der
Logos in Gott...). An anderer Stelle versichert Jesus scinen Jiingem, dass da, wo er
sein wird, auch sie sein werden, und bezieht sie so in die Einheit mit dem Vater mit
ein (14,3).

%0 Was die priiexistente Dimension anbetrifft, schimmert doch ein leicht — wir
wilrden nicht sagen gnostischer, aber - in zeitlicher Vorwegnahme - .neupla-
tonischer” Charakter durch: Dem Vor-Scin wird beinahe mehr Seins-Realitit und
Seins-Wert zugesprochen, als seiner konkret gewordenen Materialisierung.
Demgegeniiber ist es nicht erstaunlich, dass Genl,lff. zumindest atmosphirisch ein
ganz anderes Bild vermiteelt. Solange noch nicht wirklich Lebendiges, das heisst in
seiner Existenz klar Differenzierbares, existiert, ist alles wlist und dde. Das Paradies
selber wird an den Ort der bereits erschaffenen Schopfung gesetzt. Leben ist, in
-dieser urspringlich hebriischen Auffassung, ausschliesslich diesseitige Wirk-
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Demgegeniiber stebt — nicht ganz nnerwartet und das eben Ausgeftihrte
nur bestitigend — der scharfe Dualismuston des Evangeliums, der sich nun
als eigentlicher Beziehungs-Dualismus zu erkennen gibt. Es entspricht wie-
derum der erwihnten Ambivalenz des 4. Evangeliums, unterschwellig vom
Schrecken geleitet zu sein, etwas oder jemand kdnnte diese urselige Einheit
in Frage stellen, storen, ja ganz zerbrechen.?! Dieses Beziehungsdilemma
scheint sich in gewisser Weise auch auf das Wesen des Kosmos zu iibertra-
gen. Die Frage bricht auf, ob es tiberhaupt Vermittlung geben kann zwi-
schen Licht und Finsternis, das heisst Gott dem Einen, Vollkommenen, vnd
der Welt als einer von Finsternis durchsetzten Wirklichkeit.

Das Besondere des Evangeliums ist, dass es trotz dieses unverkennbaren
Einheitsbedirfnisses, verbunden mit einer Abspaltungstendenz, die wir auch
schon als neurotisch bezeichnet haben,* einen Weg findet, der vom einen
ins andere und wieder zurlickfithrt. Und diese vermittelnde Kraft schliess-
lich zu seiner stiirksten Aussage wird, um so eindrlicklicher, weil das Ge-
trennte und Trennende so spiirbar darin verwoben bleibt.

Es kommt zum Ausdruck im Weg des Logos, der aus sich heraus nun
der Sehnsucht nach dem Einen genauso wie auch der Sehnsucht nach dem
Anderen Gestalt zu geben vermag, wenn ihm auch gerade dies, was sich als
seine eigentliche Leidenschaft erweist, selber zur schmerzlichen Passion
wird. In seiner dappelten Sehnsucht entrollt sich der Logos und verkniipft
die auseinanderbrechenden Seiten wieder miteinander. Nicht als einer, der
Seins-Einheit wiederherstellen will, sondem als schopferischer Dia-Logos.
Nicht als einer, der Seins-Dualismus beldsst, sondem in schipferische Be-
zichung und Zwie-Sprache setzt.

Damit haben wir aber vorgegriffen. Wir sind stehengeblieben bei Vers
2. Nach ist der Logos eingerollt. Doch wird im Vers 3 nun erzihlt, dass die-
ser Logos aus seinem ,Bei-Gott-Sein* zum Schipferischen wurde. Obwah!
ihm das eingerollte Sein so hitte gentigen kénnen, — ein Sein allerdings, das
so noch gar keine eigentliche Existenz ist — zeigt sich in ihm nach eine andere

lichkeit. Fiir Johannes leuchtet noch etwas hinter der erschaffenen , Wirklichkeit”, ja
scheini allzu wirkliche Realitlit immer auch e¢in wenig sidrend. (Statt als ,neupla-
tonisch” kdnmten wir es wiederum als , mystische* Tendenz des 4. Evangeliums
bezeichnen.).

91 Muss deshalb der Verraiter Judas, den es auch als cinzigen solchen zu isolie-
ren gilt, nun seinerseits von den sich ganz einigen Jingem (sind sie es wirklich?)
radikal ausgestossen werden, vnd kann er nichts anderes sein als des | Teufels"
(6,70)? Sind deshalb auch die ,Juden”, die doch so eng dazugehirten, und ¢s dber-
haupt eigentlich nar Juden unter Juden gibt, da, wo sie nichw in der einen Sichi sein
wollen oder kdnnen, ebenso des |, Teufels* (8,44)7 Siche mehr dazu V1. 2.

92 Siche 1. 2.1.2, Anm. 52.
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Sehnsucht und findet er zu einer neuen Ausrichtung. «Alles ist durch ihn
geworden. Ausserhalb seiner ist nicht cines geworden, das geworden ist.»
Dabei wird das Neue der Situation zuerst nicht deutlich; noch immer kénn-
ten wir uns in der vorhin beschriebenen priexistenten Einheit wihnen,
Vorexistent kann diese aber nicht mehr sein, da ja nun im Vers 4 vom kon-
kret Erschaffenen und Gewordenen die Rede ist. «In ihm war Leben, und
das Leben war das Licht der Menschen.» ,,Ausgerollt” und zugewandt hat
sich der Logos den Menschen (und wie sich zeigen wird: auch dem ganzen
Universum), er ist ihnen Ursache lebendiger Wirklichkeit geworden, Licht
ihres Daseins. Dass dies aber filr den Logos selber den Verlust all-einiger,
all-gentigender Gottesherrlichkeit, wenn auch im priexistenten Sinne, be-
dingt, wird bereits im nichsten Vers deutlich. Nun wird auch der gefiirch-
tete Aspekt der entstandenen Zweiheit, die ja noch kein Dualismus sein
milisste, aber zu sein droht, als Finsternis, als Nicht-Sein des goitseligen ei-
nen Lichétes etkannt. Und schlimmer: Der Logos, der doch aus seiner sich
herausgebenden Sehnsucht die mogliche Zweiheit erschaffen hat und damit
die ihm eigene doppelte Sehnsucht auch im Geschaffenen wirkt, muss er-
fahren, dass man ihn als das weiterhin in dialogisch schépferischer Weise
Verbindung suchende Element nicht (iberall erkennt. «Das Licht scheint in
der Finstemis und die Finstemis hat es nicht angenommen®3 », heisst es im
Vers 5.

Erstaunlich ist, dass der Logos an seinem Aunsbmch und damit Durch-
bruch zum Schopferischen festhilt, Wie bereits frither erwihnt, % kehrt er
nicht enttiuscht ither diese selbsterschaffene, aber auch sein Selbst be-
schrinkende Situation zuriick in die im Verh#ltnis zur Existenz-
Wirklichkeit nicht eigentlich existierende, aber zumindest ungestsrte Gott-
seligkeit. Die Sehnsucht nach Zweiheit bleibt, und so erfihrt im Vers 9 das
bisher Erzihlte eine Steigemng:% «Das wahre Licht, das jeden Menschen
erleuchtet, ist ein Licht, das hineingeht in die Welt.» In Vers 10 wird allec-
dings festgestellt; «Die Welt ist durch dieses entstanden, und die Welt hat
es nicht erkannt. Es kam in das Seine und die Seinen haben es nicht er-
kannt.»

Zwei Interpretationsmdglichkeiten sprechen hier zueinander. Zum ¢einen
wird noch einmal dem Schmerz Ausdruck gegeben, dass etwas von der
vorexistenten, in allem ununterschieden ineinanderfliessenden Einheit im

93 Bultmann Ubersetzt das Verb karaiapBdve mit erfassen”, in Parallcle zu
Tapaiapfdve , erkennen” in Vers 10 (Johannesevangelium 28). Die neue Zir-
cheriibersetzung wie auch die Lutherilbersetzung setzen katakapfdve mit ,ergrei-
fen* gleich.

9 Siche 3.3.3.

95 Nach der Tiuferpassage, deren Sinn wir bereits unter 2.1.3 exliutert haben.
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Geschaffenen so nicht mehe ist. Und gibt di¢ noch unverwundene Enttiu-
schung dariiber sich Ausdruck, indem sie die im schdpferischen Ereignis
entstandene Zwetheit nicht einfach in alttestamentlicher Freude zoerst
einmal als das gut gewordene Andere existieren lisst, sondern ihr das
lebendige Licht bereits wieder zu entziehen droht. Alles, was Einheit
verhindert, ist Finstemis, Dies allerdings auch deshalb, weil die Versu-
chuog der Wirklichkeit und ihre in den totalen Abgrund des Nicht-Seins
fithrende Blindheit jene ist, sich nun selber fiir das Eine und Einzige zu
halten %6 Als Kompensation einer durch die Schopfungswirklichkeit
verlorenen Gotteseinheit versteigt sich die schmerzliche Sehnsucht danach
in eine auswegslose Vergbtzung des Eigenen. Wo es doch - und das spricht
auch aus diesen Versen — tatsichlich einen verbindenden Weg von der
Einheit zur Zweiheit giibe, begriindet in der dialogischen, das heisst doppelt
gelebten Sehnsucht, welche der Logos selber in sich triigt. Diejenigen aber,
die in ihrem Sich Sehnen solchen Logos ,et-glauben“,?” das heisst ihn
}ebendig halten - in der doppelten Sehnsucht nach Gotteseinheit und
irdisch-realer Wirklichkeitszweiheit —, haben etwas von der urspriinglichen
Bezogenheit wiedergefunden. In der schdpferischen Form eines
Miteinander von Einheit und Zweiheit leben sie nicht nur aus der irdischen
Wirklichkeil, sondern aunch aus der géttlichen Bezogenheit. «Soviele ihn
aber aufnahmen, denen gab er Anrecht, Kinder Gottes zu werden, denen,
die an seinen Namen glauben, welche nicht aus Blut noch aus
Fleischeswillen, noch aus Manneswillen, sondern aus Gott gezeugt sind.»
So lautet die Aussage von Vers 12 und 13.

4.4 Der Logos in seiner Sehnsucht: Ein Rufender

In unseren vorgingigen Gedanken zum traditionell theologischen Ver-
stindnis des Schépfungswortes haben wir uns gegen ein in seinem
Ursprung scheinbar affekt-nentrales Wortverstdndnis gewandt. Statt dessen
wurde in einem ersten Schritt die Sehmsncht in ihrer doppelten Ausrichtung
nach Einheit und Zweiheit als eigentlicher Beweggrund des schépferischen
Ereignisses dargestellt. Es fragt sich, warum denn in diesem
Zusammenhang iiberhaupt noch vom Logos als Worrgeschehen die Rede
sein soll.

Nun haben wir bisher den Begriff ,Sehnsucht'* nicht genauver definiert.
Der Ausdruck erscheint ja weder im Prolog noch im anschliessenden Text

96 Es geht hier um die unter [T, 2.1.2 erwihnte ,Lebensliige".

7 .«er-glauben” wird uns im Laufe dieser Arbeit noch mehrmals begegnen. Der
Begriff driickt aus, dass glauben immer auch einen aktiv schipferischen Aspekt hat.
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des Evangeliums. Als impliziter Anteil des Logosgeschehens hat er sich uns
nahegelegt, weil es doch um ¢in Geschehen lebendiger Liebe Gottes, in
erfahrbarer Gnade und Wahrheit fir uns Menschen, gehen soll.

Dem Logosgeschehen Sehnsucht zuzuerkennen, heisst also zuerst ein-
mal, anf seine treibend-triebsame®® Empfindsamkeit aufmerksam zu ma-
chen. Und zwar setzt sich das ambivalente Wort Sehn-Sucht in passender
Weise zwischen die neutestamentlichen Begriffe von éxmg(Hoffnung) und
émbupia (Begierde).% T Sehnen wird angezeigt, dass es den Bezugsbe-
reich des Herzens!% zu 6ffnen vermag, in liebender Beziehung, auf etwas
hin, dber etwas hinaus, der Hoffnung gieich, weiche dies dann in noch griss-
serer Freiheit sich selbst und dem Erhoffien gegentiber zu tun vermag. Und
in der Sucht wird angezeigt, dass in diesemn Sehnen zugleich auch dic Be-
gierde liegt, welche das andere nun keineswegs in Freiheit ersehnt, sondern
dessen Vorhandensein zum eigenen Selbsterhalt braucht, deshalb anch in
die Not gerdt, das Ersehate fiir sich beherrschen zu wollen, was wiederum
nichts anderes heisst, als in dessen Abh#ngigkeit zu geraten, also vom Er-
sehnten selbst beherrscht zu sein, 10!

98 Muglicherweise klinpt hier eine Verbindung zum psychoanalytischem Wort-
geschehen an (siche V. 2.1).

9 TInteressant in bezug auf die Sehnsucht ist der synoptische Vergleich: «Mich
hat sehnlich veriangt, dieses Passahmahl mit euch zu essen», sagt Jesus zu den Jiin-
gemn (Luk 22,15). Auf griechisch: émbupiq émedipnoa fat.: desiderio desideravi
[Vuilgata)). Dem Sehnen als begehrlicher Sehnsucht wird hier sprachlich ohne
Scheu Ausdruck gegeben, wobei dann allerdings im Abendmahl das ganz Besonde-
re des Christus-Schnsuchtsgeschebens erst zum Ansdruck kommt, Ausgehend von
unserer These, dass das ganze 4. Evangelium unter dem Aspekt von Abendmahlsge-
schehen gelesen werden kann, wagen wir es, diesen Lukas-Vers auf das jo-
hanneische Logosgeschehen zu tibertragen. Dies um so mehr, weil ja aus der
johanneischen Christusdarstellung sehr viel von lebendiger Sehnsucht spricht (siche
unter 4.3; auch Anm. 95). Im 4.Evangelinm steht der Begriff der éméupia explizit
Ubrigens nur ¢inmal, und zwar ausgerechnet als Begierde des Teufels (8,44). Er ent-
spricht an dieser Stelle dem alles beherrschen wollenden und damit Selbstherrlich-
keit anstrebenden Suchtanteil der Sehnsuchr. Hinzozufligen ist, dass der Teufe] als
Ausdruck der (neurotisch-)dualistischen Teadenz des 4.Evangeliums nichts anderes
sein kénnte als — i héchsten Grade pervertiertes — Logosgeschehen.

100 pyas Herz als symbolischer Ort des ganzen Menschen, mit Leib und Seele.

10I was dann eben v.a. zur Wunschvorstellung eines affektneutralen Wortge-
schehens flihren kdnnte. Solch begehrliches Beherrschen-Wollen vom gittlichen
Logos auszusagen — wenn auch nuor als ein Aspekt —, mag zumindest als gewagt er-
scheinen. Dass aber in der Gottesmdglichkeit solche Versuchung liegt, wird in der
Bibel nicht verschwiegen, siche z.B. dic Versuchungsgeschichte von Jesus in der
Witste: Das Verfihrerische der Moglichkeit, tiber alles die absoluts Macht zu haben,
war Jesns nicht fremd (Mt 4,8 parr; die Stelle fehlt bei Johannes. Mutet er sie dem
Logos doch nicht explizit zu?). Auch der zuweilen cifersiichtig sich richende Gott
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Erinnern wir hier noch einmal daran, dass die Sehnsuchi - in unserer
Darstellungsweise — nur eine von drei Eigenschafien des Logosgeschehens
ist. Gerade sie bedarf aber in ihrer an sich blinden Ambivalenz zwischen
befreiender und versklavender Tendenz nun des Wortes, das ihr Form und
Aunsrichtung gibt und ihre Bewegung in ein schipferisch befreiendes Ereig-
nis fithrt. Welches Wortgeschehen entspricht solcher Logos-Sehnsucht?
Das allmichtig gebietende Herrscherwort als sogenannt souvertiner Befehl
kann es nicht sein. Noch deutlicher zeigt es sich jetzt als Ausdruck ver-
kappler émi8upia. Was aber der Sehnsucht sowohl nach Einheit und Zwei-
heit im schépferischen Sinne entspricht, das ist der Ruf.

Das «und Gott sprach» konnte dann auch lauten: «und Gott hat gerufen»
— dem Licht, den Gestirnen, allem, was kreucht und fleucht, auch dem
Menschen.t92 Denn im Rof kommt die Sehnsucht des Logos zum Aus-
druck, es moge etwas antworten, es mige etwas anderes, ein Gegentiber,
werden. Im Ruf liegt aber zugleich die Sehnsucht, dieses andere moge ge-
nau so werden, wie es gerufen wird. Erkennbar wird darin, die urspriingli-
che Sehnsucht nach Einheit.

In dieser doppelten Gestalt fithrt der Ruf nun aber auch in die Selbstein-
schrinkung des Rufenden, dem Gerufenen Freiheit zu lassen, zu antworten
oder nicht zu antworten, genau so zu werden, wie und wozu es gerufen
wurde ~ oder nicht so zu werden. Wiire es anders, wire es nicht Ruf, son-
dern Befehl 19 Und im bereits Wirklichkeit Gewordenen gibt es wiederum
Freiheit, zu erstarren oder nen sich rufen zu lassen. Denn der Ruf eines sich
nach schopferischem Ereignis sehnenden Logos ist nicht einer, der nur ein
einziges Mal gerufen hitte, um dann im einmal Gewordenen flir immer zu
schweigen. Ganz im Gegenteil geht dieser Ruf hinein in die jeweils so und
so gewordene Witklichkeit, um auch da in seinem Sinne weiter zu rufen,
wo das Gewordene anders wurde, als es gerufen wurde. Weiterhin sucht der
Ruf im Gewordenen ein Sehnen nach dem Neuwerdenden zu wecken, 104

im Alten Testament trigt Zuge solcher Gattesprojektion. Dass der Logas in seiner
Sehn-Sucht solchem Allmachtswahn aber zu widerstehen weiss und in befreiender
Weise durchbricht, gehon sowohl zur altiestamentlichen wie zur neutestamentlichen
Offenbarung.

102 Der Mensch als ,Kronung der Schispfung® liesse sich daravws neu verstehen:
Als allerletzter hal er dem Ruf Gottes geantwonet, bzw. er liess sich am dingsten ru-
fen. Der Mensch ist also in seinem Selbst-Werden der Widerspenstigste und Wider-
stindigste, zugleich aber in seiner Antwortmdglichkeit der Unabhfingigste. Als
»Kronung der Schipfung" ist die menschliche Existenzweise Beispiel daflir, was es
heisst, ..schipferisches Geschdpf zu sein,

103 Wobei es auf die innere Qualitit ankommt. Es kann sich sowohl im Ruf ein
Befehl verstecken wie im Befehl auch ein Ruf .

104 In diesem Sinne siinde am Anfang der Schopfung auch nicht ein Urknall,
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Und was dieser Ruf schlussendlich vollbracht hat, das war gut. Das hilt
ganz zu Beginn die biblische Aussage fest, Wie lange auch der schépferi-
sche Logos unsere Welt gerufen haben mag, bis sie wurde, was sie in ihrer
Schénheit doch ist ~ sie ist es geworden.195 Was so einmal geschah, ist
Verheissung fur die Zukunft, dort, wo das Rufen des Logos weiter anf
Antwort wartet. Darin erweist sich der sich sehnende Ruf des Logos
machtvoll, dass er dank seines nicht anfgebenden und nicht auszutilgenden
Rufens auch in noch 0 in sich selbst verhiirteter Wirklichkeit ~ oder nicht
Wirklichkeit werden wollender Unwirklichkeit - eine schdpferische
Offnung und Wendung offenhilt. Sogar die dusserste Ohnmacht seines Ro-
fes fillt nicht ins Leere, sondern wirkt. Als Ereignis mitten in der Zeit steht
dafiir Ostern. Und ganz zu Ende der biblischen Aussagen wird noch einmal
betont — und gerufen ~, dass alles gut werden wird (Off 21,1-5). Der Logos
ist in seinem Ruofen anch allerletzte Wirklichkeit .

So ist es der Logos als rufende Sehnsucht, der sowohl der Zweiheit und
damit dem Anderssein den Weg ffnet, als auch in einigender Verbindung
mit dem Andersgewordenen bleibt. Es ist dieser Logos, der zwischen Ru-
fendem und Gemfenem Beziehung schafft und gleichzeitig Distanz und
Begrenzung wahrt. Denn wo die Sehnsucht alles zu verschlingen droht, sagt
der Logos: ,,Halt, du bist nur Ruf. 1.ass dem anderen Raum und Freibeit.*
Wo aber die Sehnsucht in der hart gewordenen Wirklichkeit sich zu verlie-
ren droht, da sagt der Logos: ,,Nur Mut, dir bleibt das Rufen — und es wird
Neues werden, wenn auch vielleicht in anderer Weise, als es die Vorstel-
lung deiner Sehnsucht war.“1%6 Es jst dieser in seiner Sehnsucht rufende
Logos, welcher das Erschaffende und das Geschaffene in befreienden und
dami1 schopferischen Dia-Logos setzt.1%7 Und ein Drittes werden kann.

sondem ein Urklang, das heisst ein sich sehnendes Aufklingen rfender Musik.
105 Siehe auch unter 4.2, Anmerkung 89.
105 Erinnert sei hier wiederum an Jes.55,10(f. Dazu auch Vers 8.

107 wir erkennen in diesem dialogisch-schdpferischen Geschehen cine Ver-
wandtschaft zu Anschauungen der Prozess-Theologie, vor allem beziiglich ihres
Kembegriffs einer kreativen Transformation. Auch dort ist der (christo-)logos in
gewissem Sinn das weibende Element und die freihaliende Garantie neuer kreativer
Mbglichkeit des Werdens in geschichtlich determinienter Wirklichkeil - dies auf das
ganze Universum bezogen (siche J. B. Cobb, Prozesstheologie; dazu auch: A. Gou-
-nelle, Le dynamisme créateur de Diew, (ETR hors-série). Dieses Werk gibt eine sehr
gute Einfuhmng in die Prozesstheologie). Zu sagen ist, dass die Prozesstheologie ih-
ren Ansatz vor allem aus naturwissenschafilichen Erkenntnissen (n.a. von
A N, Withehead) begrisndet und bei ihr weniger das Wortgeschehen im Vordergrund
stehr. Da aber der Logos Wissenschaft (als Sirukturbereich) und Sprachgeschehen
(als Beziehungsereignis) in sich verbindel, scheint uns dieses inhaltliche Zusam-
mentreffen vielversprechend.
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V  Zum Wortgeschehen im psychoanalytischen
Prozess: ,,die Zanbermacht des Wortes*

1. Wortwirklichkeit bei Freud - zwischen Zauber und
Funktion

Es sei gleich vorweggenommen: Unser Titel ,,.Die Zaubermacht des Wor-
tes" ist irrefithrend. Zwar hat Freud selber in dieser Weise von der Wir-
kungskraft des Wortes gesprochen. Es handelt sich dabei aber um eine
kulturgeschichtliche Bemerkung und nicht um sein eigentliches Wortver-
stindnis. «Wir kénnten uns vorstellen, dass die Menschen jener Zeit [nidm-
lich der Zeit des Animismus) besonders stolz auf ihre Erwerbungen in der
Sprache waren, mit denen eine grosse Erleichterung des Denkens einher-
gehen musste. Sie verliehen dem Wort Zanberkraft. Dieser Zug wurde spi-
ter von der Religion ibernommen: «Und Gott sprach: Es werde Licht, und
es ward Licht.»!

Das Wortgeschehen sieht Freud in diesem Zusammenhang also nicht als
Ursprung alles Werdenden, sondern als fortgeschrittene Entwicklungsstufe

- animistischer Handlungen. Genauso wie jemand zuvor Wasser ausschiittete,
um damit in einem Analogiegeschehen Regen zu bewirken, wird er nun ans
der Vollmacht des Wirklichkeit beschreibenden Wortes heraus sagen: ,Es
regne* und glauben, dass dies die Schleusen des Himmels 6ffne. Solches
Sprechvermdgen legten die Menschen dann auch in den Mund ihrer Pro-
jektionsfiguren, namlich der Gotter. . '

Von dieser urspriinglich magischen Wortauffassung ist laut Frend bis in
unsere Zeit hinein etwas geblieben. Er schreibt: «Gewiss, zu allem Anfang
war die Tat, das Wort kam spiiter, es war unter manchen Verhiltnissen ein
kultureller Fortschritt, wenn sich die Tat zum Wort ermissigte. Aber das
Wort war doch urspriinglich ein Zauber, ein magischer Akt, und es hat noch
viel von seiner alten Kraft bewahrt.»?

Auf Grund eines tiefsitzenden, archaischen Glaubens, der bis in anfge-
klirte Zeiten seine Spuren hinterlésst, rdumt Freud dem Wortgeschehen al-
so besondere Wirkungskeaft ein. Das allein konnte aber kauvm den
Ausschlag geben, weshalb er sich in der konkreten analytischen Arbeit im
Laufe der Entwicklung auf das Medium des Wortes beschriinkt hat. In ein-
zelnen Bemerkungen Hussert er sich noch in anderer Weise tiber die beson-
dere Wortwirksamkeit: «Wir beginnen nun auch den ,,Zanber* des Wortes

U Frend, Ober eine Weltanschauung, Bd 1592.
2 Freud, Die Frage der Laienanalyse, EB 280,
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zu verstehen. Worte sind ja die wichtigsten Vermittler fiir den Einfiuss, den
ein Mensch auf den anderen ausiiben will; Worte sind gute Mittel, um seeli-
sche Verlinderungen bei dem hervorzorufen, an den sie gerichtet werden,
und darum klingt es nicht langer ritselhaft, wenn behauptet wird, dass der
Zauber des Wortes Krankheitserscheinungen beseitigen kann, zomal solche,
die selbst in seelischen Zustinden begriindet sind.»* Fread spricht hier die
Wortwirksamkeit im direkten Beziehungsgeschehen an, vertieft aber auch
diesen Ansatz nicht zu einer die analytische Praxis begrilndenden Sprach-
theorie.

Bereits daranf hingewiesen haben wir, dass auf Grund von Freuds
Schriften, trotz gelegentlicher Bemerkungen, die noch in eine andere Rich-
tang zielen, uns in erster Linie ein funktiona! verstandenes Wortverstindnis
entgegentritt,* Festzuhalten ist im jetzigen Zeitpunkt: Das Wort hat im psy-
chischen Apparat seine Aufgabe, die noch genauer zu beschreiben sein
wird, es wirkt und lebt aber nichr aus sich selbst heraus.

Dies verlangt eine gewisse Bereitschaft zum ,,Stilbruch”. Nach dem er-
sten Abschnitt tiber ein schipferisches Logosgeschehen, das sich aus der
Goitesdimension entfaltete, geht es darum, sich auf eine ganz niichteme und
in gewisser Weise uninspirierte Ebene des Wortgeschebens einzulassen,
Nicht viel anders tritt ans dieser Stitbruch entgegen, als es der engagierten
Prologleserin (Joh 1,1-18) geschieht, wenn sie nach den beschwingenden
Anfangsworten von Vers 1 bis 5 plitzlich auf die Verse 6 bis 8 stésst, die
sie zurtick in erntichterde Weltrealitit verweisen.

Tretzdem haben wir als Gesamtilberschrift fiir dieses Kapitel die
wZaubermacht des Wertes gewihit, weil ja hinter dem funktionalen Wort-
verstiindnis Freuds die ven ihm wenn auch nicht in Theorie gefasste, so
doch konkret angewandte Reatitit der analytischen Praxis liegt. Dort steht
das Wortgeschehen in einer Weise im Zentrum, dass die Frage zumindest
offen bleibt, ob es nicht doch einiges aus sich selbst heraus zu wirken
vermag, Uber archaische Glaubensreste hinans und auch diesseits aktiv
gesteuerter Seelenbeeinflussung durch suggestive Heilmethoden.?

3 Freud, Psychische Behandlung, EB 26.
4 Siehe 1. 2.3.).

5 Gegen lewztere har sich Freud in der Emwicklung seiner psychoanalytischen
Grundsiilze Ubrigens mehr und mehr verwahrt. Er schreibt: «Es gelingen jene Fille
am besten, bei denen man wie absichislos verfiihrt, sich von jeder Wendung tiberra-
schen lisst, und denen man immer wieder unbefangen und voraussetzungslos entge-
gentrill.» (Ratschlige fir den Arzt in der psychoanaiytischen Behandlung, EB 174),
Zu erwiihnen ist hier, dass sich die Psychoanalyse urspriinglich aus der Anwendung
der Hypnose fur gewisse Krankheitssympiome herausgebildet hat. Ein langer Weg
wurde zurlickgelegt von einer gmindsiizlich suggestiven Technik bis hin zur psy-
cheanalytischen Methode, die zumindest vom Ansatz her absichtslos sein will,
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Wir wollen auf dieses analytische Wortereignis im weiteren Verlauf
auch besonders eingehen, dabei aber nicht ausser acht lassen, wie weit der
theoretisch funktionale Zugang nicht doch auch in gewisser Verbindung
oder zumindest innerer Konsequenz dazu steht,

Der Zauber des Wortes bei Frend ist vorerst also noch verborgener Zau-

ber.
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2. Dreigestaltiges Wortgeschehen im analytischen
Prozess

Im Zugang zum Wortgeschehen avs psychoanalytischer Sicht leiten uns wie
in unseren theologischen Untersuchungen drei Grundkategorien, die sich
avs dem Vergleich zwischen Abendmahlsgeschehen und analytischem Set-
ting ergaben: das Wortgeschehen, die damit verbundene Mittlerfunktion
und das Ereignis von Veriinderung und Umkehr.

2.1 Worigeschehen - das Wort an sich

Als Vorbereitung zur weiteren Auseinandersetzung mit der analytischen
Wort-Praxis lassen wir uns in einem ersten Abschnitt auf das funktionale
Wortverstiindnis in Freuds Theorie ein. Vergleichbar ist dieser Schritt der
im theologischen Kapitel IV (Zum Wortgeschehen = ,,Und in ihm war Le-
ben*) zuerst allgemein gehaltenen Untersuchung des Logosbegriffs, auf de-
ren Hintergrund dann die eigentliche Text- und Logosinterpretation
geschah.

Was uns vor allem beschiftigt, ist eine Frage der Ubersetzung. Gehort
es nimlich zu Freuds Grundthese, dass am Anfang die Tat bezichungsweise
das triebbestimmte Handeln des Menschen war und das Wort- und Sprach-
vermdgen Entwicklungsstufen darstellen, dann milsste erklint werden, wie
und an welcher Stelle aus Triebgeschehen Sprache entsteht. Oder anders
gesagt: Wie und an welchem ,,Ort* ldsst sich Triebkraft in Wortgeschehen
iibersetzen? Und wie geschieht es, dass das Wortgeschehen seinerseits zu-
rickzuwirken vermag, so dass auch das Tatverhalten des Menschen ein
qualitativ neves wird? Dies zu untersuchen, bedingt ein genaueres Eintreten
auf Freuds Verstlindnis des psychischen Apparats und eine Auseinanderset-
zung mit seiner ersten Topik (Bewusstes, Unbewusstes, Vorbewusstes),

Nun ist der franzdsische Philosoph Faul Ricoeur in seinem Buch ,,Die
Interpretation, ein Versuch Uber Freud“ den oben genannten Ubersetzungs-
fragen in besonderer Weise nachgegangen, — im Zusammenhang einer
grundsitzlichen Fragestellung, wie weit die Freudsche Psychoanalyse als
Energetik und/oder als Hermeneutik zu begreifen sei. Ricoeur lisst die
analytische Praxis aus dem Spiel und bezieht sich nur auf das theoretische
Schriftwerk Freuds. Wir werden uns dort an seinen Gedankengéngen ori-
entieren, wo er das gewollt quantitative Denken Freuds in seinen auch qua-
litativen Aspekten darstellt wnd dadurch der ,Sprachlichkeit* Bedeutungs-
raum schafft. In einem weiteren Schritt gehen wir dann auf das Wortge-
schehen in der analytischen Praxis ein.

Bereits jetzt sei darauf hingewiesen, dass sich trotz villiger Unter-
schiedlichkeit der Primissen eine interessante Entsprechung zwischen
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theologischem Logos-Zugang und analytischem Wortverstindnis andeutet;
Im Kapitel TV erkannten wir in der Sehnsucht eine erste Logosqualitit. In
diesem Kapitel wird es um den Zusammenhang von Wart und Trieb gehen,
In beiden Fillen ist also ein gewisses Energie- oder Affektgeschehen mit
am Wort beteili gt.f' In der ersten Zwischenbilanz, die Kapitel V abschiiesst,
wird dies dann noch einmal zur Sprache kommen.

2.2 Wortvermittlung — Wort und Beziehung

Im zweiten psychoanalytischen Kapitel (VIl), das in Entsprechung zum
theoclogischen Kapitel IV (Zur Wortgestalt — ,,Das Wort wurde Fleisch -
Harter Brocken") steht, geht es um eine weitere Dimension des analyti-
schen Wortgeschehens. Tatsache ist, dass in der Effizienz der inneren
Wortvermittiung — das heisst im nun georteten Ubersetzungsvermogen zwi-
schen Trieb, Sprache und wiederum Handeln des Analysanden, die Bezie-
hungssituation zwischen Analytikerin und Analysand eine entscheidende
Rolle spielt. Die Psychoanalyse spricht vom Phiinomen der ,,Ubertragung®.
Mit besonderer Deutlichkeit wird hier ein bloss funktional-mechanistisch
verstandenes Wortgeschehen zum qualitativ wirkenden Beziehungsereignis.

In Kapitel VII versuchen wir also, etwas vom eigenartigen Zusammen-
spiel von Beziehungs- und Wortgeschehen im analytischen Ereignis zu er-
fassen, das in seiner Auswirkung dem Analysanden nene Handlungs- und
Daseinsmbglichkeiten erschliesst. Dies filhrt uns in eine Anseinanderset-
zung mit Frends 2. Topik, welche Ricoenr anch einmal ,Personologie*
neant.” Sie stellt den Versuch dar, die psychische Realitit auf Grund ver-
schiedener Instanzen (Ich, Es, Uber-Ich) und deren Beziehungsstrukturen
zu erfassen — auf energetischemm Weg. Mit Hilfe von Ricoeurs kritischen
Gedanken werden wir dabei wiederum die Grenze Freudscher Methodik
aufzeigen und das inner- und ausserseelische Beziehungsgeschehen aus ei-
nem rein quantitativen Verstindnis in eine auch qualitative Dimension fiih-
ren, Uberlegt werden anschliessend Implikationen filr die analytische
Praxis.

In einer zweiten theologisch-psychoanalytischen Zwischenbilanz geht
es dann um die Frage, wie weit eine Entsprechung besteht zwischen einem
Gestalt gewordenen Logos, der sein Gegenliber in dialogische Beziehung
setzt und ihm besondere Bedeutung verleiht, und ciner Wortvermittlung in
der Gestalt der Analytikerin, die ihrerseits dem Analysanden zur dialogi-
schen Identititsfindung verhilft.

6 Siehe IV. 4.4, Anm. 99,
7 Ricoeur, Interpretaiion 221.
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2.3  Wortraum — Ort der Wandlung

Das dritte psychoanalytische Kapitel (1X) bezieht sich auf das Thema von
Umkehr und Versinderung und steht in Entsprechung zum theologischen
Kapitel YIII (Wortumkehr: ,,Wir sahen seine Bedeutung — voll Gnade und
Wahrheit).

In einem ersten Schritt wird es darum gehen, den Freudschen Sublimie-
rungsbegriff zu erfassen, der Hinweise zum analytischen Verstindnis von
Verinderung geben kéinnte, indem er in einer grunds&tzlichen Sitation von
Mangel und Begrenzung einen konstruktiv-qualitativen Ausweg offenzu-
halten scheint. Wieder werden uns dabei Ricoeurs Uberlegungen zur Frage
vom Verhiltnis von Quantitéit und Qualitit in der Denkweise Freuds be-
. schiftigen, In einem weiteren Schritt wird uns dies veranlassen, den Sym-
bolbegriff Ricoeurs aufzunehmen, da dieser in grundsitzlicher Weise
erlaubt, eine Dimension qualitativer Verinderung und Neuwerdung ins
analytische Ereignis zu integrieren.

Wir gelangen so insbesondere zur Figur des Vaters”, welche in sich ei-
ne progressiv-promissive Bedeutung befreiender Selbst-Erkenntnis trigt —
als Wahrheit — und sich ihrerseits als Element des analytischen Prozesses
erkennen l4sst. Demgegenilber interessiert uns dann aber auch die ,Figur
der Mutter. Sie nimmt in besonderer Weise analytische Wortverleibli-
chung und analytischen Wortraum in sich auf und fithrt in die progressiv-
promnissive Bedeutung der Liebe.

HFigur des Valers“ und ,Figur der Mutter* entsprechen dabei einer
gleichzeitigen Anerkennung von Mangel und Fiille und werden bereits in-
nerhalb des analytischen Abschnittes in Bezug zu theologischen Zuglingen
gesetzt (wie auch im vorangegangenen theologischen Kapitel [VII] Psy-
choanalytisches mit hineingespielt hat). Der Dialog nimmt so konkretere
Gestalt an.

Die dritte Zwischenbilanz, die das Kapitel abschliesst, wird dann noch
einmal zusammenfassen, in welcher Weise , Figur des Vaters* und ,Figur
der Mutter im theologischen Wandlungsverstindnis zusammenwirken und
wie Jesus selber unter diesem doppelien Aspekt verstanden werden kinnte.
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3. . Unser Gott Aoyog™® - Eine Semantik des Wunsches

3.1 Zur Art der Beschreibung

Im Versuch, etwas von Freuds Wortverstiindnis darzustellen, gilt es als er-
stes, die Art unserer Beschreibung zu Kldren. Es kann im Folgenden nicht
darum gehen, dass wir ganz in den klinisch-wissenschaftlichen Bereich
analytischer Theorie eintauchen, um in ausschliesslich spezifischer Fach-
sprache entsprechendes Wortgeschehen daczustellen, Es ginge dann wo-
mglich die Grundbasis unseres angestrebten theologisch-psychoanalyti-
schen Dialogs verloren, weil allzu verschiedene Sprachweisen einander ge-
geniiberstinden.

Da es sich nun im gesamten um eine theologische Arbeit handelt und
die Theologie unsere eigene Kompetenz begriindet, bleiben wir auch in die-
sem psychoanalytischen Kapitel in unserer Schreibweise theologisch. Was
nichts anderes heisst, als dass wir uns jener der Theologie eigentiimlichen
Freiheit bedienen, wissenschaftliche Fakten und bildhaftes Betrachten in-
einanderfliessen zu lassen, um darin wenn auch nicht unbedingt bis ins
kleinste Detail faktische, so doch Bedeutungswahrheit zu suchen. Legitim
scheint uns dieses Vorgehen, da ja die Psychoanalyse selber, wenn sie auch
nach der Absicht Freuds ganz und nur Wissenschaft sein will, in dieser
Wissenschaftlichkeit an ihre Grenzen geriit und 50 einem Freiraom unver-
fiigbarer Deutungsarbeit die Tiir 6ffnet.

3.2 Psychoanalyse — eine ,,gemischte Rede*“.®
Energetik und Hermeneutik

Folgen wir der Betrachtungsweise Ricoeurs, so liegt die Psychoanalyse in
ihrem Arbeitsfeld zwischen zwei verschiedenen Bereichen, einem energeti-
schen und einem hermeneutischen. Was damit gemeint ist, gilt es nun
genaver zu beschreiben. Ausgangsbasis ist die von Freud entwickelte
Triebiehre. Sie versucht sozusagen, die innere Mechanik des organisch-
seelischen Lebens in ihren Gesetzmissigkeiten zu erfassen und als
quantifizierbare Abliufe darzustellen. Wegweisend fir seine Zeit hat Freud
auf den engen Zusammenhang zwischen kbrpeilichen und seelischen
Phinomenen hingewiesen. In seinem Selbstverstiindnis als Naturwissen-
schaftler hielt er dabei an einer letztlich biologisch-energetisch aufzuschliis-
selnden Grundstruktur des Seelenlebens fest. Er scheeibt: «Bei dem innigen

8 Zitat von Frend, Die Zukunft einer llosion, Bd IX 187,
9 Ausdruck von Ricoeur, Interpretaiion 79,
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Zusammenhang zwischen den Dingen, die wir als kdrperlich und als
seelisch scheiden, darf man vorhersehen, dass der Tag kommen wird, an
dem sich Wege der Erkenntnis und hoffentlich anch der Beeinflussung von
der Biologie der Organe und von der Chemie zu dem Erscheinungsgebiet
der Neurosen erdffnen werden.»!'® Und an anderer Sielle: «Die Zukunft
mag uns lehren, mit besonderen Stoffen die Energiemengen und deren
Verteilungen im seelischen Apparat direkt zu beeinflussen. Vielleicht
ergeben sich noch ungeahnte andere Mglichkeiten der Therapie.»!! Als
Einschrinkung ist allerdings zu lesen: «Dieser Tag scheint noch ferne,
gegenwiirtig sind uns die Krankheitszusttinde von der medizinischen Seite
her unzugtinglich», 12 und «vorliufig steht uns nichts Besseres zu Gebote
als die psychoanalytische Technik, und darum sollte man sie trotz ihrer
Beschriinkung nicht verachten.»13

Das Problem, auf das Ricoeur nun im speziellen hinweist, ist folgendes:
Freud geht von einemn ausschliesslich biologisch-okonomisch verstandenen
Grundansatz aus - einer Energerik. Es zeigy sich dabei mehr und mehr, dass
der ,Trieb an sich®, das heisst die reine Energie, niemals direkt wahrge-
nommen werden kann, Erfassbar ist er nur durch Vorstellungen und Gefiihle,
die den Trieb représentieren, wie zum Beispiel innere Bilder und Phantasi-
en, Angst- und Geborgenheitsgefilhle, Erlebnisse von Spannung und Eni-
spannung, Affekte mit ihren entgegengesetzten Polen von Lust und Unlust.

Im Erfassen und Verstehen des Triebgeschehens wird also in jedem Fall
Deutungsarbeit und damit eine Hermeneutik ndtig. Diese lisst sich aber
nicht nach streng wissenschaftlichen Begriffen quantifizieren und definie-
ren. Sie bewegt sich im qualitativen Bereich und erlaubt — worauf wir spi-
ter noch genauer eingehen werden — keine Eindeutigkeit der Aussage.

Energetik und Hermeneutik sind in der Psychoanalyse also eng mitein-
ander verflochten und stehen sich gleichzeitig als grundslitzlich verschieden
gegeniiber. Ricoeur kommt zam Schluss: «Die Schriften von Freud prisen-
tieren sich von Anfang an als eine gemischie, sogar zwiespiltige Rede, die
bald Aussagen tiber — einer Energetik unterworfene — Krifrekonflikte
macht, bald Ausssagen iiber — einer Hermenentik unterworfene — Sinnbe-
ziehungen.»14

Dies fiithrt uns zur unter 2.1. gestellten Frage der ,,Ubersetzung*: Wie ist
es moglich, dass, wie Ricoenr formuliert, «die dkonomische Erklirung

19 Ereud, Die Frage der Laienanalyse, EB 322,
11 Freud, Psychoanalytische Technik, EB 420.
12 Preud, Frage der Laienanalyse, EB 322.

13 Freud, Psychoanalytische Technik, EB 421.
Ricoeur, Interpretation 79,
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durch cine Interpretation hindurchgeht, die Bedentungen betrifft, und um-
gekehrt, dass die Interpretation ein Moment der 6konomischen Erklidrung
ist»? Ricoeur fiigt hinzu: «Es ist leichter, sich einer Alternative zu ver-
schreiben, einem Erkliren energetischer Art oder einem Versuch phinome-
nologischer Art. Nun muss man aber zugeben, dass der Freudianismus nur
durch die Ablehnung dieser Alternative lebt.»13

Freud selber hat das Ineinandergreifen der Standpunkte in seiner Me-
tapsychologie nicht mit Klarheit dargestellt und bietet deshalb in dieser be-
sonderen Problemstellung keine expliziten Losungshilfen. Das lisst sich
wie gesagt aus seinem Grundanliegen heraus verstehen, letztlich doch einen
von Deutungsarbeit unabhingigen, bkonomisch-wissenschaftlichen Ansatz
zu bewahren. Die ausschliesslich 8konomische Spur tritt allerdings in sei-
nen spéteren Schriften in den Hintergrund. Erkenntnisse aus der Praxis,
welche die Psychoanalyse mehr und mehr als hermenentische Disziplin
hervortreten liessen, mogen dazu beigetragen haben. t6

Ricoenr hat es nun untemommen, dem impliziten Ineinander von Ener-
getik und Hermeneutik in der analytischen Theorie nachzugehen und die
Bedeutung der hermeneutischen Komponente zu untersuchen. Uns interes-
siert in der Folge vor allem, ob und in welcher Weise sich ein spezifischer
Ort des Zusammenklingens von Triebstromung und Sinngebung beschrei-
ben lisst und wie die Ubersetzung vom einen ins andere geschieht. Im Vor-
dergrund steht dabei die Frage nach der konkreten Funktion der Sprache.

3.3  Von einer Seelenmechanik zur ,, Seele im Wort“17
— das Hinabsteigen der Sprache

Ricoeur bezieht sich in ¢inem ersten Schritt seiner Untersuchungen auf drei
Textbereiche Freuds: Die Schrift ,,Entwurf von 1885,!% das Kapitel VII

15 BEhd. 80 {Hervorhebungen vom Verfasser).

16 Frend bestiitigt dies in zum Teil indirekter Weise, zum Beispiel, wenn er
sich vermehrt dafiir eingesetzt hat, dass auch Nicht-Mediziner als Analytiker tiitig
sein kdunen. Offenbar erwiesen sich in dieser Tirigkeit andere Vorbedingungen als
naturwissenschaftliche Kenntnisse als ausschlaggebend (so in: Die Frage der Laien-
analyse [EB], wo allerdings — und das unterstreicht noch einmal die ambivalente
Position Freuds — anch das unter Anm. 10 genannte Zitat Freuds zn finden ist).

17 Das Wort Seele ist eigentlich ein metaphysisch-religitser Begriff. Es wiirde
hier wohl eher das Wort Psyche erwartet. Frend selber hat sich nicht an eine ein-
schrinkende Begrifflichkeit gehalten, und so verwenden auch wir den bedentungs-
erweiternden Ansdmick,

18 Breud hat diese Schrift selber nicht veroffentlicht. Sie erschien erst 1950
unter dem Titel , . Entwurf ciner Psychologie®, als Anhang zu ,Briefe an Wilhelm
Fliess*, zusammen mit Abhandlungen und Notizen, unter dem Gesamititel ,,Aus den
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der , Traumdeutung” (1900} und schliesslich einige metapsychologische
Schriften aus den Jahren 1914-1917.1% Diese Schriften stellen laut Ricoeur
in ihrer zeitlichen Abfolge drei Momente der Entwicklung von Freuds Ver-
standnis psychischer Vorgiinge dar und geben Einblick in die Entstehung
einer ersten psychischen Topik.2® Wir werden die Ausfilhrungen Ricoeurs
soweit miteinbeziehen, als sie unserer eigenen Fragestellung dienlich sind
und Aufschluss tber Urspriinge sprachlichen Geschehens geben.

3.3.1 Sprache als Zeichen der Denkabfubr

Freud beginnt die einleitende Erklirung des Entwurfs mit den Worten: «Es
ist die Absicht dieses Entwurfs, eine naturwissenschaftliche Psychologie zu
liefern, das bheisst psychische Vorglinge darzustellen als quantitativ be-
stimmte Zustéinde aufzeigbarer materieller Teile, und sie damit anschaulich
und widerspruchsfrei zu machen, Der Entwurf enthdlt zwei Hauptideen, 1.
das was Titgkeit von Ruhe unterscheidet als Quantitiit (Q) aufzofassen, die
dem allgemeinen Bewegungsgesetz unterworfen ist, 2. als materietle Teil-
chen die Neuronen anzunehmen.»2! Ricoeur kommentiert dieses Zitat mit
den Worten: ,,Der Entwurf [...] stellt einen sozusagen nicht-hermeneuti-
schen Zustand des Systems dar.»22 Freud unternimmt es also in dieser
Schbrift, das Funktionieren des ,,psychischen Apparates” ganz auf anatomi-
sche und physikalische Basis zu stellen, in seinem Ablauf direkt erfassbar
und messbar, Ricoeur hilt allesdings fest, dass, «je tiefer man in den ,Ent-
wurf* eindringt, man desto mehr den Eindruck gewinnt, dass der quantitati-
ve Rahmen und der neuronische (anatomische) Trdger in den Hintergrund
treten.»23 Und laut Ricoeur ist es gerade der besondere Fortschritt dieser
Schrift, dass sich, ganz gegen die urspriingliche Absicht des Verfassers, die
Psychologie gegentiber der Anatomie emanzipiert und von nun an als eige-
nes System darstellt. Zwar wird einiges weiterhin in der Sprache einer Qua-
si-Apatomie ausgedrlickt. Zum Beispiel, wenn auch in spiteren Schriften
vom Bewusstsein als einem sinnlichen, ,,oberfliichlichen* Organ, einer Art

Anfingen der Psychoanalyse'*,

19 In der Hauptsache sind es die ..metapsychologischen Schrifien® aus dem
Jahre 1915 {1917), welche einen Teil der ,Priliminarien zu einer Metapsychologic™
bilden sollten, und der Essay ,,Zur Einfithrung des Narzissmus® {1914).

20 Siche dazu auch die editorische Einleitung zum Buch: Die Traumdeutung,
Bd 11 16ff.

21 Preud, Entwurf einer Psychologie 305.
2 Ricoeur, Interpretation 82.
23 Ricoeur, ebd. 86.
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wAuvssenrinde” die Rede ist. Was aber urspriinglich anatomisch lokalisiert
werden sollte, bekommt jetzt bildlich-virtuelle Bedeutung. Freud selber hat
in seiner Ausgangsposition den anatomischen Rahmen so eng gestecke, dass
seine Untersuchungen und Uberlegungen dazu filhren mussten, genau die-
Sen zu sprengen.

Wir stellen einige Hauptkomponenten dieses psychologischen Entwurfs
dar, der also eine Vorstufe, in vielen Dingen auch eine Vorwegnahme spi-
terer psychischer Topik bedeutet. Wir gelangen so zu einer ersten Um-
schreibung damit verbundener Sprachauffassong.

Ein Haushalten mit Quantitéiten
Freud versucht, den psychischen Apparat als ein System von Neuronen zu
fassen. Dessen eigentliche Aufgabe besteht darin, in ausgewogener Weise
mit den Quantititen (,,Q*) zu haushalten. Freud sagt nur wenig tiber den
Ursprung und die Natwr dieser Quantititen. Sie rtihren von inneren oder 4u-
sseren Reizen her vwnd sind mit dem Begriff der Wahrnehmungs- und
Tricbreize in Zvsammenhang zu bringen.2* Unter der Bezeichnung ,.Q
wird alles, was Energie produziert, in einen einzigen Begriff zusammenge-
fasst. Q" ist eine Strbmung, die fliesst, Neuronen , besetzt”, ,erfille” oder
wentleert. Es wird auch von Erhthung oder Herabdriickung des Span-
nungsniveaus gesprochen, von Abfuhr und von Widerstiinden, die sich der
Abfuhr entgegensetzen, von Kontaktschranken, Schirmvorrichtungen,
Quantititsvorrat, von freier oder gebundener Quantitit. 2

Uber die eigentliche Messbarkeit dieser Quantitdten sagt Freud nichts
aus, er redet lediglich von ,geringerer”, von ,grosser” vnd von ,Ubergro-
sser* Quantitdt. Vermuten kisst sich also bereits, dass es hier noch vm et-
was anderes als rein numerisch fassbare Grossen geht.

Das Konstanzprinzip

Der quantitative Haushalt des psychischen Apparats liegt nun einem Prinzip
zugrunde, das Freud naturwissenschaftlichen Erkenntnissen entleiht. Es
handelt sich um das sogenannte Konstanzprinzip und steht in Parallele zom
physikalischen Trigheitsprinzip.?® Letzteres tendiert dazv, iberall ein

24 wahmehmungsreize versteht Freud in der Regel als Einflisse der Aussen-
welt, Triebreize hingegen als Einfltisse der Innenwelt.

25 Anch diese Begriffe behalten filr spiler eine gewisse Gulngkelt. wenn auch
nicht mehr im anatomisch-physikalischen, sondemn im metaphorischen Sinn.

26 An dieser Stelle sei noch einmal gnundstitzlich festgehalten: Die von Freud
verwendete Begrifflichkeit bewegt sich im Bereich damaliger naturwissenschafili-
cher Diskussion. Freuds Besonderheit liegt also nicht in der Festlegung never Be-
grifflichkeit, sondern in ihrer konsequenten Aufnahme und Weilerfthnung. 1m
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Spannungsniveau Null zu erlangen. Dieses Nivean zu erreichen ist aber
dem System der Neuronen verwehrt, da der psychische Apparat gezwungen
ist, eine Masse von inneten Erregungsgrdssen zu speicheru, fiir die keine
Reizflucht besteht. Mit anderen Worten: Wihrend es fiir die 4usseren Reize
einen gewissen ,,Wahmehmungsschild® gibt, ist das Ich den Reizen seiner
inneren Triebe schutzlos ausgeliefert.?” Das Konstanzprinzip wird nun aber
versuchen, das Spannungsniveau wenn auch nicht auf null, so doch mbg-
lichst niedrig zu halten. Angedeutet wird hier bereits, was spiiter als ,,Se-
kundirvorgang“28 bezeichnet wird und mittels verschiedener Hemmungs-,
Verdringungs-, Verlagerungs- und Widerstandsvorglinge als Regulativ im
psychischen Haushalt wirkt. Eine prizise anatomische Basis dieser Vor-
ginge ist allerdings nicht mehr nachzuweisen.

Auf das ganze System bezogen 13sst sich nun die Gleichung aufstellen,
dass eine Erhthung des Quantitdtsniveans Vergrosserung der Unlust be-
deutet und dessen Senkung, im Sinne des Konstanzprinzips, Lust-Gewinn,
Lust wire in diesem Sinne als Abfiithrempfindung zu bezeichnen. Hier
gleitet allerdings rein quantitatives Verstiindnis in qualitative Begrifflich-
keit tiber.2?

Wunschvorstellung und Realitit
Das Gegensatzpaar Lust/Unlust berifft nicht nur die innerpsychische Funkt-
onsecbene, es bezieht auch die Aussenwelt bezichungsweise den Mitmensch
mit ein, zum Beispiel als notwendige Nahrungsquelle und als Sexualobjekt.
Existentieller Lustgewinn verbindet sich grundsitzlich mit der Erfahrung
von Beziehung. Die anfingliche Hilflosigkeit des menschlichen Daseins
und die damit verbundene Abhiingigkeit von Zusseren Befriedigungsquellen
sind es, die nachhaltg den innerpsychischen Haushalt beeinflussen.

Die inneren Bediirfnisse und die aus ihnen hervorgehenden Winsche
werden in dieser urspriinglichen Abh#ngigkeitssimation nun mit bestimmten

Bemuhen, nur das fir ons Wesentliche festzuhalten, verzichlen wir ganz allgemein
auf weiterfilhrende Rickverweise. Diese sind in den Originalausgaben von Freuds
Werken wie z. T. auch im Kommeniar von Ricoeur zu finden.

27 Dieses Thema wird in der Schrift WDas Ich und das Bs* erldutert und ventiefi.
28 Siehe unter 3.2.2.

2 Eine ebenfalls explizite Verbindung eines rein quantitativ beschriebenen
Systems mit der Kategorie der Qualitsit — und damit ein weiterer Ubersetzungsvor-
gang — begegnet uns in der Beschreibung des Bewusstseins. Dessen besondere Auf-
gabe ist es, die dussere Quantitit im Wahrnehmungssystem des psychischen
Apparats in Qualitit zu verwandeln. Freud bestimmyi dazu ¢in besonderes System
von Neuronen, welche er Wahrnehmungsnenronen nennt nnd welchen er besondere,
perzeptive Eigenschafien zumisst.
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Erfahrungsbildern verkoppelt. Und sozusagen als Schutz gegen eine nicht
immer gewihrleistete und vor allem nicht kontrollierbare #nssere Erfiil-
lungsrealitét haben diese Bilder die Teridenz, sich zu verselbstindigen. Das
heisst: Eine iiberstarke Wunschbesetzung kann eine Vorstellong erzengen,
welche die Qualitit der Wahmehmung nur noch vortiuscht, Sie griindet in
einer realen oder kompensierenden Erinnerung statt in der aktoellen Ge-
genware, Aufgabe des wachsenden Bewusstseins wiire es, sich aus solch
halluzinativen Bindongen und Bildbesetzungen zo 1dsen und zwischen du-
sserer, sich verindemder Realitdt und innerlich vorgeprigter Wunschvor-
stellung unterscheiden zu lernen. Awoch dies bedingt qualitative Deutungs-
arbeit im komplexen Spiel verschiedener Besetzungsebenen, mitsamt deren
Hemmuyngs-, Widerstands- ond Verdringungsmechanismen.

Mit anderen Worten: Der Wunsch als energetisches Produkt eines zwi-
schen Lust und Unlust gehaltenen Triebschicksals erscheint immer eng ver-
bunden mit qualitativ zu deutenden Vorstellungen. Er trégt sich also selber
aus dem Bereich reiner Quantitit in den Bereich qualitativer Unterschei-
dungsnotwendigkeit.

Sprache als , Uber-Denken

Sprache als
.Uberdenken”

" Sprache als Zeichen der Denkabfuhr N\ 7
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Wir werden auf Bedeutung und Beschaffenheit des Wunsches als einer in
sich bereils gemischten Rede in der Folge noch weiter eingehen.® Uns in-
teressiert an dieser Stelle, welche Aufgabe Freud im Enrwurf nun der Spra-
che zumisst. Wie gesagt handelt es sich dabei um Spurensuche und nicht
um das Erfassen ausgearbeiteter Theorie,

Es begegnet uns hier die Sprachauffassung Freuds, welche wohl als die
bekannteste angesehen werden kann und auch in spiteren Schriften immer
wieder auftaucht. In einer ersten Sichiweise liegt sie auch Frends psycho-
analytischer Wortpraxis zngrunde. Wir nennen sie hier Sprache als , Uber-
Denken'.

Freud geht im Entwurf insbesondere auf die Funktion der ,,Wortbilder
ein, indem er sie als Ausdruck ,.beobachtenden Denkens* beschreibt. Er
hiilt fest, dass sie in erster Linie zur Sekundirfunktion beitragen. Das heisst,
was in den Wortbildem zur Sprache kommt, oder wie Freud auch sagt, sich
als ,,Sprachzeichen" manifestiert, beinhaltet immer schon einen bestimmten
Abstraktionsgrad, da sich diese Wortbilder als gedachte und nicht mehr nur
als direkt wahrgenommene Realititszeichen konstituieren, Sie tragen dazu
bei, dem unmittelbaren Trieb- und Wunschgefiige entgegenzutreten, indem
sie dessen Reflexion in bezug auf die Qualitiit verschiedenster Wahmeh-
mungen erméglichen. Sprache und Denken finden hier also nahe zueinan-
der. Die Wortbilder oder Sprachzeichen - als reine Denkuitigkeit — erhalten
dabei eine Art Besetzungs-Selbstindigkeit. «Wir haben also als charakteri-
stisch fiir den Vorgang des erkennenden Denkens herausgefunden, dass da-
bei von vornherein die Aufmerksamkeit den Denkabfubrzeichen, den
Sprachzeichen zugewendet ist.» «Das Denken mit Besetzung der Denkrea-
lititszeichen oder Sprachzeichen ist die hichste, sicherste Form des Denk-
vorgangs.» 31

Um auch hier einer mechanistisch-energetischen Erklirung treu zu
bleiben, bedient sich Freud des Begriffs der ,.gebundenen Energie*,32 die er
als einen Zustand beschreibt, «der bei hoher Besetzung doch nur eine ge-
ringe Strémung gestattet [...] Durch diesen gebundenen Zustand, der hohe
Besetzung mit geringer Sitmung vereint, wiirde sich also der Denk-
vorgang mechanisch erkliren.»®? Dies begriindet auch, weshalb nach
Freuds Vorstellung der sprachliche Denkvorgang zum grossen Teil der
Spannung zwischen Lust und Unlust enthoben ist. Der Denkende steht
sozusagen dariiber. Und wer einen Denkfehler macht, hat keine biologische

30 Sjehe 3.2.2.

31 Freud, Entwurf 366 und 372.
32 Ein Begriff von Josef Breuer.
33 Freud, ebd. 367.
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Sanktion zu gewdrtigen — ganz im Unterschied zu einer erfolgten Ver-
wechslong etwa zwischen Halluzination ond Wahmehmaong,

Laut Ricoeur zeigt sich hier die fiir Freud typische Anffassung einer
zweistufigen Realitiit; Die eine Stufe ist die biologische und perzeptive, im
Bereich von Trieb, Affek¢ und Wahrnehmung. Die andere ist die intellektu-
elle ond wissenschafdiche, im Bereich von Wortbilden und Sprachzeichen.
Sprache wire dann nichts anderes als der Vorgang einer Abstraktion, die
zugleich ein Erkennen jenseits von Lust ond Unlust eclaubt.

Ricoeur fiigt hinzn, dass es sich hier anch um eine Rechtfertigong des
neutralen und unparteilichen Standpunkts wissenschaftlicher Titigkeit han-
delt, die Freud aus seinem rein energetischen Modell heraus zu erkliren
sucht. Das so Dargestellte entbehrt laut Ricoeur aber vollends jeglicher
anatomischen Basis. Freuds quantitatives Modell zeigt sich an dieser Stelle
besonders deutlich als System auch qualitativer Beschreibung.? Als Para-
dox bleibt i , Entwurf” bestehen, dass ausgerechnet die energie-neutralsie
Stafe des psychischen Ansdmcks — niimlich die Kapazitit rein guoalitativer
Unterscheidong — ein avsschliesslich quantitativ verstandenes psychisches
System begriinden soll.

Wir stimmen mit Ricoeur tiberein, dass sich hinter solchem Sprachver-
stindnis Freud als Forscher seiner Zeit erkennen lissi. Ein dorch und darch
rationales Sprachbewusstsein, welches ein affektneutrales ,Sprechen tiber”
fiir moglich hile, gehort in die aufklirerisch-naturwissenschaftlichen Stro-
mungen seiner Zeit. So gesehen fillt Freuds Sprachbewusstsein zusammen
mit dern, was er in einer ironischen Bemerkung spiter einmal ,unseren Gott
Aovoc35 genannt hat. Nicht als besonders allmiichtig eckennt er zwar die-
sen ausschliesslich rationalem Denken und Erfassen verpflichteten Gott.
Ihm tren zu bleiben ist aber nach Freuds Auffassung doch der einzige Weg,
von der Existenzbedingtheit des menschlichen Daseins etwas zu begreifen
und Schritt fiir Schritt darin an Wirkungsfreiheit zu gewinnen.

In der Folge untersuchen wir genauer, was den Wirkungsbereich von
~Oott Aoyoc® dennoch einschriinkt. Aoch interessiert uns, ob die Sprache
nicht noch auf anderem Nivean als nur am Ort objektivierender Denkabfuhr
aktiv involviert ist. Erwidhnt sei hier noch, dass einsichtig wird, weshalb
sich das bis jetzt dargestellte Sprachverstindnis als ein Sprechen nach der
Tat bis hin zum Sprechen an Stelle der Tat verstehen lisst, nicht aber als
Wort vor der Tat erscheint. Sprache erscheint auf dieser Ebene ansschliess-
lich als reflektierende Re-Aktion.

34 Ricoeur, Inierpretation 94.
35 Siehe 3., Anm. 8. °
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Zur Sprachpraxis
Wie erwahnt bestimmt die eben beschriebene Sprachauffassung eine erste
Ausrichtung in der analytischen Praxis,

Es bedeutet fiir den Analysanden: Er ist in erster Linie wissenschaftlicher
Erforscher seiner selbst. Indem er ausspricht, reflektiert und dabei sich be-
wusst macht, was sein Inneres bewegt beziehungsweise hemmt oder ver-
borgen hiilt, 6ffnet er sich selbst die Moglichkeit, sein Wunsch- Affekt- und
Wahrnehmungsgefilge, zumindest in seinem sekunddren Erscheinungsbild,
verstandesmissig zu erkennen und sich in dieser Bewusstwerdung ein
Stiick weit aus direkter Triebabhtingigkeit zu losen. Denn in der Wahrheits-
findung fiber sich selbst liegt bereits ein Stiick Befreiung, auch wenn dies
vorerst nur auf der Ebene der Sprachzeichen, des sprechenden Erlebens ge-
schieht.

Denkendes Sprechen und sprechendes Denken des Analysanden er-
moglichen also in den Sprachzeichen neutralisiertes Ausagieren und Analy-
sieren eigener Konditionierung. Wobei es uns jetzt schon hellhdig machen
muss, dass der Sprechaks dabei von fundamentaler Bedeutung ist, und zwar
in einer — durch das analytische Setting angebotenen - Situation der Bezie-
hung. Es ist nicht das gleiche, ob der Analysand entscheidende Eckenntnis-
se tiber sich selbst nur hirt, sie sich aus Biichern zusammenliest und alleine
vor sich herdenkt, oder ob er sie selber Schritt fir Schritt und in Gegenwart
der Analytikerin sich ,.erspricht”. Frend hiilt fest, dass die Analytikerin aus
diesem Grunde nicht vorgreifen kann, indem sie etwa dem Analysanden
seine Problematik erklart. Es wird in ihm nicht die angestrebte Verinderung
bewirken. Dies verringert laut Freud allerdings auch das Risiko, dass die
Analytikerin mit ¢iner unbedachten Aussage oder einer falschen Einschit-
zung im Seelenleben allzuviel Schaden stiften kénnte. Wir erkennen darin
etwas von Freuds Annahme, lrrtéimer auf der Ebene des Denkens wiirden
keine direkten Sanktionen nach sich ziehen, 36

Es bedeuter fiir die Analytikerin: Sie unterstiltzt den Analysanden in der
Muglichkeit seiner Denk- und Sprachabfuhr, indem sie von einer noch ob-
jektiveren Warte ans mithért, mitdenkt und zuweilen auch mitspricht. Sie
hat sich dabei, wie Freud einmal gesagt hat, an das Vorbild eines Chirurgen
z0 halten, «der all seine Affekte und selbst sein menschliches Mitleid bei-
seite dringt und seinen geistigen Kriften ein einziges Ziel setzt: Die Ope-
ration so kunstgerecht als mdglich zu vollziehen».3” Wichtig ist, dass sich

36 Siche dazu auch: Freud, Konstruktionen in der Analyse EB 399,

37 Freud, Raischlige fur den Arzi bei der psychoanalytischen Behandlung EB
175,
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die Analytikerin nicht vom eigenen therapeutischen Ehrgeiz* leiten lisst,
weil sie damit ihre neutrale Position in Gefahr bringt und sich in threm ei-
genen Wunschaffekt gewissen Widerstinden und ,,Schlichen” des Analy-
sanden wehrlos aussetzt. Freud selber hat mehr als einmal darauf
hingewiesen, dass er sich in seiner analytischen Titigkeit ganz grundsitz-
lich als Forscher verstehe und nicht als Therapeut —~ wenn er auch gleich-
zeitig gerade dieser Haltung #Husserer , Gefithlskilte* letztlich den grdssien
therapeutischen Erfolg zusagt.3® Denn nur diese erlaubt es dem Analysan-
den, sich ganz auf den Dialog mit den eigenen Affekten zu konzentrieren.
Zudem schittzt die Analytikerin durch diese Grundhaltung ihr eigenes Af-
fektleben.

Von grosser Bedeutung ist dabei auch die bereits friiher erwihnte kon-
sequente Wahrhaftigkeit der Analytikerin dem Analysanden gegenitber.3?
Sie kann zwar nach Gutdiinken schweigen und verschweigen, wenn ihr die
Zeit picht reif scheint. Sie soll dem Analysanden aber in keinem Fall aktiv
etwas vormachen, im Sinne etwa einer pia fraus, um ihn vor einer unange-
nehmen Erkenntnis iber sich selbst zu bewahren. Das Ziel der Analyse auf
dieser erforschenden Ebene ist, den Analysanden mit der Wirklichkeit zu
versthnen, und nicht, ihn mit Illusion zn betidiuben.

Es bedeutet fiir das analytische Setting: Das verwendete Medivm kann nur
das Wort sein, da es nach Freuds erstgenannter Sprachauffassung allein den
wissenschaftlich-l6senden Prozess ermdglicht. Dabei zeigt auch die kon-
krete Einrichtung, ndmlich dass der Analysand auf der Couch liegt und die
Analytikerin picht sieht, weil sie neben beziehungsweise hinter ihm sitzt,
dass es nicht um eine unmittelbar-dialogische Angelegenheit zwischen
Analytikerin und Analysand geht, Dem Analysand soll der Blick offen da-
fir bleiben, dass er letztlich als Erforschender nur mit sich selbst im Ge-
spriich ist.40

Es ist tibrigens diese sprachliche Auffassung, welche der Psychoanalyse
in jiingerer Zeit den Vorwurf allzu grosser Kopflastigkeit eingetragen hat.
»EBs wird ja nur geredet. Wo bleibt da der Korper?" — lautet ein haufiger
Vorwurf, Dieser Frage gilt s weiter nachzugehen.

38 Freud, ebd. Siche dazu auch: Laienanalyse EB 344fF.
39 Siehe il1. 2.2.1, Anm. 59.

40 Urspriinglich hat Freud allerdings dieses Setting damit begriindet, dass er es
nicht aushalte, stundenlang von einem anderen Menschen angestarrt zu werden (Zur
Einleitung der Behandlung EB 193). In gewisser Weise entspricht dies dem Anlie-
gen, sich aus einem reziproken Beziehungsgeschehen herauszunehmen.

125



33.2  Sprache als Interpretin zwischen Wunschvorstellung und
Wirklichkeit

«Das Denken mit Besetzung der Denksealitiitszeichen oder Sprachzeichen
ist die hochste, sichersie Form des Denkvorgangs»,*! hat Freud im , Ent-
wurf* formuliert. Er hilt somit am ldeal eines objektiv erkennenden Denk-
vorgangs im Bereich sprachlicher Ausdrucksform fest. Zugleich ist er sich
aber bewnsst, dass es sich tatsdchlich um ein ldeal handelt. «Wir wissen
aber, dass dies selbst im normalen Seelenleben selten vollstindig gelingt
nnd dass nnser Denken der Filschnng durch die Einmengung des Un-
Instprinzips immer zuginglich bleibt», schreibt er in Kapitel VII der
Traumdeutung.4? _

Hiilt Freud also grundsiitzlich am , Zweistufenmodell” fest, das die Rea-
lit4t in eine biologisch-perzeptive und eine intellektuell-wissenschaftliche
Ebene teilt,%® so fithrt ihn sein konkretes psychoanalytisches Erforschen
doch mehr vad mehr zo Einsichien, welche die klare Trennung ins Wanken
bringen. Die Grenzen erweisen sich als fliessend, wie non vor allem das
konkrete Arbeiten mit Sprache zeigt.

Sprache im Widerspruch
In einer ersten Sichtweise erkennt Freud in den Sprachzeichen nnd Wort-
bildern also die Mbglichkeit, das Denken vom Lnst/Unlnstprinzip zv be-
freien und im Bereich des Bewnsstszins ungestories Erkennen zu vermil-
teln. Frend bezeichnet dabei die Wortbilder selber als Kern des Vorbe-
wussten® nnd sieht im System der Sprachzeichen eine Art zweite , Sinnes-
oberfliche”, die vom Bewusstsein, neben den sinnlichen Wahmehmungs-
reizen, aufgenommen wird. 43

Nun zeigt sich aber im Bereich der psychoanalytischen Praxis, dass
diese Sprach- und Wortbilder in einer oft widerspriichlichen Art auftreten.
Verschlilsselt in ihrem Sinn, verkehrt in ihrer Bedeutung, verfilscht in ihrer
eigentlichen Anssage. Besonders dentlich bringt dies die fortschreitende
Traumforschung zutage. Im Wachznstand sind es zndem die eigenartigen
Versprecher und sprachlichen Fehlleistungen, die Freuds Auvfmerksamkeit
wecken % Sprache erweist sich also nicht mehr nur als Ort der Bewusst-

4! Freud, Entwurf 372.

42 Frend, Traumdeutung Bd II. 572.

43 Ricoeur, Interpretation 94.

4 Wir werden auf diesen Begriff unter 3.3.3 noch genauer eingehen.

45 S0 rezipiert von Ricoeur, Interpretation 122,

4 Sighe dazu: Freud, Vorlesungen zur Einfithrang in die Psychoanalyse; Die
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werdung in sich bereits logischer und klar erfassbarer Inhalte. Sprache
scheint bereits davor an gewissen Vorgiingen teilzuhaben, die ihr eigenes
Auftreten beeinflussen und prigen. Dies ist nun anhand des Traumes niher
zu begreifen.

Die Traumdeutung

Freud hat das Buch ,Die Tranmdeutung® zeitlebens als sein wichtigstes
Werk betrachtet. «Insight such as this», schreibt er in seinem Vorwort zur
dritten englischen Ausgabe, «falls to one’s lot but ance in a lifetime.»*7 Wir
kénnen fiir unsere Gedankenfithrung nur weniges herausgreifen und bezie-
hen uns, in Anlehnung an Ricoeut, vor allem auf Kapitel VII.

Was die , Traumdentung® klar vom ,Entwurf unterscheidet, ist Frends
Verzicht auf jegliche neurophysiologische Fundierung seiner Erkenntnisse.
Dies erlanbt ihm eine freiere Entwicklung der Begrifflichkeit zur Beschrei-
bung psychologischer Vorgiinge. Wobei er die Maglichkeit einer physikali-
schen Erklirung als letztes Ziel aufrechterhile.

Laut Ricoeur bleibt die , Traumdewtung” in einigen Fragen aber auch
hinter dem ,.Entwurf* zuriick. Dort sei die eigentliche Bruchseelle im Sy-
stern Freuds klarer zatage getreten, und zwar an der Stelle, wo sich das
Denken aus dem Einflussbereich des Lustprinzips befreit und laut Ricoeur
das Zusammenspiel beziechungsweise Auseinandergehen von quantitativer
und qualitativer Beschreibung deutlich wird. Ricoeur vermisst, dass Freud
dieser Frage nicht weiter nachgeht.#® Dem ist entgegenzuhalten — und Ri-
coeur weist selber daranf hin —, dass Freuds Interesse in der ,, Traumdeu-
tung™ nicht in erster Linie auf diese dussere Stufe und Maoglichkeit des
Denkens im Sinne einer neutralen Beobachtungsfunktion — und der damit
verbundenen Sprachzeichen — ausgerichtet ist. Es geht Freud jetzt weniger
um die progrediente Art und Weise der Bewusstwerdung als um den Ver-
such, ins Innere des psychischen Geschehens tiefere Einsicht zu bekom-
men. Er versucht also den Weg in regredienter Richtung zu gehen, in
Rickwirtsrichtung, um sich nach und nach eine bewusste Vorstellung dar-
iber zu verschaffen, was gerade dem Bewusstsein sich entzieht,

Der Traum als gemischie Rede
Als aufschlussreiches Mittel bietet sich die Erforschung des Traumes an.
Freud ist der festen Uberzeugung, dass es sich beim Traum nicht um

Fehlteistungen Bd I. 411f.

41 Freud, Traumdeutung Bd 11. 28. (Ein derartiger Einblick fallt einem nur
einmal im Leben zu.)

48 Ricoeur, Interpretation 123.
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beliebige Seclengespinste handelt, sondern dass er in besonderer Weise van
jener Welt erzihlt, die dem Bewusstsein sonst nicht zuginglich ist. Freud
stésst dabei auf das Phinomen, dass der Traum sich nicht unmittelbar in
Bild und Sprache mitteilt, sondern in seiner manifesten Form bereits
Dentungsarbeit ist. Das heisst, der Traum lisst erkennen, dass mit dem
urspriinglich zu vermutenden Traumgedanken bereits einiges geschehen ist,
was offenbar so geschehen musste, damit der Traum im Wachzustand
iberhaupt erinnert werden kann. Es lassen sich Bild- und Wortvermi-
schungen feststellen, gespeist aus Erinnerungsresten alltiglicher Zufillig-
keiten oder friiherer Begebenheiten, Es handelt sich um die bereits erwihn-
ten Wortverdichtungen, Wortilberdeterminierungen, Vertauschungen und
Auslassungen.

Ricoeur weist darauf hin, dass hier eine weitere Schalistelle zwischen
quantitativer und qualitativer Ebene sichtbar wird. Dies betrifft zuerst die
analytische Titigkeit seiber. Denn wenn der manifeste Traum in sich selbst
schon geleistete Arbeit, das heisst Interpreration ist und sich die Psycho-
analyse in ihrer Hauptaufgabe der Deutung dieser interpretierten Traumfas-
sung zuwendet, dann operiert sie ohne Zweifel im qualitativ-
hermeneatischen Bereich und verliisst einmal mehr das Gebiet reiner Ener-
getik. Dra aber auf der anderen Seite fiir Freud feststeht, dass der Traum, in
seiner urspriinglichsten raison d'étre, immer einer energetisch-quantitativen
Komponente entspringt — wir werden darauf noch zu sprechen kommen -,
bleibt die geleistete Hermeneutik und damit der Bereich des Sinns doch
wieder festgebunden an ein Moment der Kraft, wie Ricoeur sich aus-
driickt.%9 Und dies heisst zum zweiten: Im Psychischen selber, bereits auf
der Ebene der Traumgestaltung, sind Kraft und Sinn ineinander verwoben,
Wiederum stellt sich diec Frage: Wo genau geschieht hier die Ubersetzung
von Kraft in Sinn? Und: In welcher Weise ist dabei die Sprache beteiligt?

Priméir- und Sekunddrfinktion

Was zu den grundlegendsten Einsichten Freuds gehdrt und im ,Entwurf*
bereits seinen Eingang fand, kann nun anhand der ,,Traumdeutung* ausge-
baut werden, nimlich die Unterscheidung einer Primdr- und einer Sekun-
dérfunktion. «S0 kiinnen wir uns also der Einsicht nicht verschliessen, dass
an der Traumbildung zweierlei wesensverschiedene psychische Vorginge
beteiligt sind; der eine schafft vollkommen korrekte, dem normalen Denken
gleichwertige Traumgedanken; der andere verfihrt mit denselben auf eine
hochst befremdende, inkorrekte Weise», schreibt Freud. 50

49 Ebd. 105.
50 Freud, Die Traumdeatung Bd I1. 567.
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Er geht davon aus, dass in einem priméiren System, etwas vereinfacht
ausgedriicket, das ganze Kapital der Wiinsche liegt. Dieses System wilnscht
aus dem infantilen Fundus seiner halluzinatorisch besetzten Befriedigungs-
erinnerungen>! und ist ein eigentliches Triebreservoir. Dabei trigt das pri-
mire System beziehungsweise die primdre Funktion in sich keinen Reali-
titsbezug, noch beinhaltet sie irgendeine hemimend-kontrollierende Instanz.
Sie ist kKlar und eindeutig in ihrem wiinschenden Streben.

Der im psychischen Apparat spiter entstandene Sekunddrvorgang hin-
gegen ist laut Freud ein Hdusserst komplexes Wahrmehmungssystem, das als
eigentliche Schutzvorrichtung dafiir sorgt, dass die Wiinsche mit ihrer hal-
luzinativen Wahmehmungsbesetzung nicht ungehindert nach aussen stre-
ben konnen und, da sie keine Aussicht auf reale Befriedigung haben, so
zum Unlustrisiko werden. An der Schaltstelle zwischen Primir- und Se-
kundirsystem liegt also der Ort der Zensur und wird die Verfilschung be-
zichungsweise Umdeutung urspriinglicher Wiinsche betrieben, Hier zeigt
sich ein weiterer Ubersetzungsvorgang, neben jenem bereits beschriebenen,
der mehr nach ,,z2ussen”, zum Teil bereits im Bereich des Bewusstseins zu
situieren wire und den Ubergang in jene dem Unlustprinzip enthobene
Denkregion darstellt.>?

Was hier als Primiir- und Sekundirfunktion beschrieben wird, ist nun
keineswegs das Proprium des Traumes, es spielt sich auch im Wachzustand
ab, Das Besondere am Traum ist aber, dass die Schutz-, Hemmungs- und
Umdeutungsbemithungen des Sekundirvorgangs in gewisser Weise gelok-
kert sind und der eigentliche Traumgedanke sich zwar nicht unverfilscht,
aber doch ungehinderter deutlich macht. Freud erklirt dies aus der Simation
des Schlafzustandes: Die unmittelbare Umsetzung psychischer Vorstellung
in ausfithrende Motorik ist blockiert. Der im Grunde genommen psychoti-
sche — das heisst halluzinative - Zustand des Triumenden kann also keinen
konkreten Schaden stiften, und was als Wunschtrieb sich regt, gelangt des-
halb zu freierem Ausdruck. Diese Tatsache, verbunden mit einer gewissen
Kenntnis itber den Ablauf von Sekundirvorgéngen, erlaubt Ritckschliisse
auf den urspriinglichen Traumgedanken. _

Der Traum ist in seiner tiefsten Absicht also nichts anderes als kompen-
satorische Wunscherfiillung dessen, was im Wachzustand mehr oder weni-
ger hermetischer Verdringung unterliegt. Triumen als Hinabtauchen in
solche Wunschwirklichkeit ist fiir die seelische Gesundheit dabei unerliss-
lich.

51 ygl. 33,1,
52 ygl, 33.1.
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Was nun das Moment der Ubersetzung von Energetik in Hermeneutik be-
trifft, oder anders gesagt, von Kraft in Sinn, hat sich bestitigt, dass dies
nicht nur im bewussten — oder anch vorbewussten — Beobackten und Den-
ken des zum Bewusstsein Kommenden geschieht, sondem bereits im Inein-
andergreifen von Primir- und Sekundirsystem. Ohne dass das Bewusstsein
Einfluss nehmen k&nnte, wird hier offenbar nach Imperativen des
Lust/Unlustprinzips gedeutet und ,,verdeutet”. Die Hermeneutik hat also
unmittelbaren Anteil am ersten System, und die Energetik greift unver-
meidlich auch ins zweite,

Dies wiederum erlaubt Riickschliisse auf den Einflussbereich der Spra-
che. Sprache erweist sich nicht nur als objektivierender Abstraktions- und
Denkvorgang auf Grund eines ihr eigenen Besetzungsverfahirens von
Sprachzeichen. Sprache ist in sich selbst Kehrseite, das heisst direkte Um-
wendungsmiglichkeit des Triebimpulses, der sich in einer bestimmten
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Wunschvorstellung dussert. Oder anders gesagt; Sprache erlaubt nicht nur
das Nachdenken #ber die einmal gewobene Textur’? aus Kraft und Vor-
stellung, wie sie im Traum manifest wird, Sprache ist selbst gestaliendes
Wirkungselement dieser Textur und damit unmittelbar in der Triebwirk-
lichkeit beheimatet.

Dabei wird eine kurze Erkldrung notig, was den Zusammenhang von
Sprache und Bild beziehungsweise Vorstellung betrifft. Der Wunsch Hu-
ssert sich ja laut Freud in erster Linie als Verbindung eines Energieflusses
mit gewissen Erinnerungsbildern, entstanden aus einst erfolgten Wahroeh-
mungen. Sprache wire nun in dieser Betrachtungsweise nichts anderes als
gedeutete Existenzform solch triebbesetzter Vorstellung — sie ist in gewis-
ser Weise die Dialog- und damit auch die Ubersetzungsmbglichkeit des
Bildes.>* Daneben gebraucht Freud selber wiederholt den Begriff ,,Wort-
bilder“.3% Dies bringt noch in einer etwas anderen Weise die Verbindung .
zwischen (Trieb-)Vorstellung und Sprachlichkeit zum Ausdruck. Das Wort
wurde in einer bestimmten Situation gehtirt und aufgenommen. Seine Wie-
derverwendung oder Wiederanfnahme bleibt unweigerlich mit einer Erfah-
rung, einer Erinnerung verkniipft. Als Wortbild triigt es von nun an zugleich
Erinnerungs- und Deutongsqualitit in sich.Wohingegen Sprache als reines
»Ober-Denken* das Wort als erinnerungsfreies wie anch ,wunschloses*
Sprachzeichen setzt.

Zu erwihnen ist hier auch das Phéinomen des Affektes, der sich zusétz-
lich mit dem Traumgedanken, das heisst der Wunschvorstellung, verkntipft.
Auch dieser Affekt — also zum Beispiel Schmerz, Wut, oder Angst — ist in
seiner Energie in Form dieser oder jener Bildsprache an ursprtingliche Er-
innerung gebunden und gehdit deshalb nntrennbar zum ganzen Wunschge-
fiige — und damit auch zur Sprache.3%

53 Dieses dem Lateinischen entlichene Wort textura (franzsisch la rexture) -
Gewebe erscheint uns besonders geeignel, um etwas vom Zusammenwirken von
Sinn und Kraft anszudritcken.

54 Siche dazn den folgenden Exkurs.

55 Dies allerdings vor allem im Zusammenhang ¢iner bewusst-objektivieren-
den Mdaglichkeil der Sprache. Wir erlauben uns hier eine Weiterdeutnng, da sie uns
implizit in Frends Erkenntnissen gegeben scheint.

- 36 Frend ist der Frage nachgegangen, ob der Affekt als unmittelbarster Trie-
breprisentant in gewissen Formen nicht anch ,,vorstellungsios™ anfiritt, etwa in
Form einer unbegriindbaren Angst. Er kommt aber zum Schluss, dass in diesem Fall
die mit der Angst verbundene Varstellung bloss verdriingt ist, weil der ursichliche
Grund nicht erinnert werden mischte. Es gibt keinen Affeki ohne Vorstellung — oder
Vorstellungsersatz (Ricoeur, Interpretation 155).
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EXKURS: BILD — SPRACHE — SYMBOL

Begeben wir uns in den Bereich von (Erinnerungs- und Wort-)Bildem und
(Traum-)}Vorstellungen, so trid auch die Frage nach dem Symboalischen auf. Wir ge-
hen an dieser Stelle kurz auf diesen Aspekt ein, verbunden mit Uberlegungen zur
Sprache. Die Frage des Symbolischen — und seiner Sprache -~ wird gegen Ende die-
ser Arbeit noch einmal aufgenommen und bekommt wegweisende Bedeutung (Ka-
pitel [X. 3.).

Zur Position Freuds:

«Das Gefiige der Trawmgedanken wird bei der Regression in sein Rohmaterial auf-
gelst», schreibt Freud und meint damit die Regression zum Bildhaften, das als
halluzinatorische Belebung von Wahmehmungserinnerung auftriet. Das (Traum-)Bild
ist also — laut Freud - das, was noch vor der Ubersctzung in Sprachzeichen, im Be-
reich des Primirsystems, di¢ psychische Vorstellung ausmacht und besondere ener-
getische Besetzung erfihet. lm regressiven Prozess wird darauf zuriickgegriffen,
oder es wird mit einem in irgendeiner Weise verwandten Bild ersetzt.

Die Frage stellt sich nun, ob es in oder unter diesen Bildern und Vorstellungen
auch etwas gibt, das nicht nur aus der konkret-individuellen Wahrnehmungserfah-
rung abzuleiten ist und gewissermassen als blosse Vorstufe von klar definierender
Sprache erscheint, sondern als Bild an sich iber individuell Erlebtes hinausfiihren-
de, bedeutende Sprache bergits in sich triigt und in dieser Weise symbolischen, das
heisst vieldeutigen Charakter besitzt. Nun ist in bezng anf das Individuelle zo sagen,
dass ¢s bei Frend insofern kollektiven Charakter bekommit, als er die Traumbilder in
der Haoptsache auf infantile Erinnerungen bezicht und sie var allem in den Zusam-
menhang sexueller Wilnsche setzi. Diese aber sind in ihrer Vorstellungswelt allen
Individuen gemeinsam - zum Beispiel wenn es sich um die halluzinatorische Neu-
belebung einer ,Urszene* handelt, oder um all das, was sich im Zusammenhang mit
dem Odipuskomplex damm herumrankt. In jhrer Aussage bleiben aber auch diese
Kollektivbilder letzdlich eindentig. Sie beziehen sich aof ein - allgemeingtltiges —
Erlebnisfaktum.>?

Genauso eindeurig ist fir Freud auch das Bild- und Motivmaterial, das der
Traum aus dem kollektiven Kulturschatz der Menschheit schipft, das heisst aus
Mythen, Legenden und dergleichen. Die verwendete Symbolik besitzt zwar ¢ine ihr
eigene Uberdeterminierung, die aber nicht Ergebnis der Traumarbeit ist, sondemn
einer vorgingigen Kulrerfahmng entspricht und oft nor noch als Rest einer
begrifflichen und sprachlichen Identit4t von einst erscheint. Was hingegen den sym-
bolischen Fundus des individuellen Traumortes, also des Unbewussten, anbelangt,
schreibt Freud: «Alles leitet zam gleichen Schluss, dass man keine besondere
symbolisierende Titigkeit der Seele bei der Traumarbeit anzumehmen braucht,

57 Dies heisst nicht, dass Freud davon ausgeht, dass jeder Traum nur eine Aus-
sage hat. Freud ging durchaus von einer Mehrdeutigkeit ineinander geschichteter
Traumbedeutungen aus, die sich oft erst nach und nach entschltisseln lassen. Es
handelt sich dabei aber immer um einen anf Eindeutigkeit ausgerichteten, ritckfiih-
renden Deutungsprozess.
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sondern dass der Traum sich solcher Symbolisierungen, die im bewussten Denkenr
bereits fertig enthalten sind, bedient, weil sie wegen ihrer Darstellbarkeit, zumeist
auch wegen ihrer Zensurfreiheit, den Anforderungen der Traumbildung besser
gentigen.»>8 Eine Traumibersetzung, meint Freud, soll sich deshalb auch nicht aof
Symbolibersetzung beschrinken, denn symbolische Deutung und analytische
Deutung sind zwei verschiedene Techniken, wobei die erste der zweiten als , Hilfs-
mittel* untergeordnet ist. 59

Nun verhilft die Preudsche Auffassung der individuellen Traumaussage zu einer
gewissen Freiheit. Das Traumbild des Triumenden ist nicht festgelegt in einem vor-
determinierten Symbolismus, der bereits in der menschlichen Seele sisse und von
dort sich kundtite. Vielmehr ist jedes Symbol in seinem Aufireten Element bezie-
hungsweise Variable eines ganzen, noch zu entschitisseinden Textgehaltes, in wel-
chem es je nach seiner Plazierung and assoziativen Verbindung diese oder jene
Bedeutung erhilt. Oder anders gesagt: Das Symbol ist in erster Linie funktionell zu
deuten und ist nicht aus sich selbst heraus Offenbarung von Sinn.

Hier kdnnte sich nun eine gewisse Verwandtschaft zu Freuds explizif genanntem
Sprachverstindnis zeigen: Auch die Sprachzeichen und Wortbilder sind in erster
Linie funktionell zu verstchen. Sie tragen zwar gewisse Erinnerungsreste und Beset-
zungsspuren in sich, die regredient auf Eindentigkeit hin zu entschltisseln sind. Thre
Bedeutung aber finden sie aus ihrer Stellung im Text, das heisst im Sprachzusam-
menhang. Das Wort an sich ist also nicht sinnerdffnend und beinhaltet keine schip-
ferische Komponente.

Hinter seicher Auffassung steht die grundsatzlich deterministische Einstellung
Freuds. Was wird, ist immer eine Komponente von Vergangenem. Es ist wohl auf-
I5sbar in einzelne Faktoren und in gewisser Weise auch neu formierbar. Es ist aber
nicht auf eine Bestimmung oder gar einen transzendentalen Sinn ausgerichtet, der
sich im Symbolhaften bereits anzudeuten und anzuktindigen vermbchte.

Zur Position Ricoeurs™

Ricoeur zeigt nun, dass der Freudsche Symbolbegriff cigentlich mehr dem Zeichen
entspricht. Denn was das Syinbol grundsiitzlich charakierisiert und vom Zeichen
unterscheidet, ist seine unaufldsbare Doppeldeutigheit. So ist das Symbol einerseits
Ausdruck oder Abbild und damit tatsichliche Bezeichnung einer eindeutig fassbaren
Realitit. Es ist aus diesem oder jenem Zusammenhang funktionell und prazis zu
entziffern. Andererseits triigt es die Mtiglichkeit in sich, Vieldeutigkeit zu eréffnen.

58 Freud, Traumdeutung, Bd. 1 344,

59 Es sei hier nur kurz erwihnt, dass Freud den Symbolbegnff auch noch in
anderem Zusammenhang braucht, etwa zur Bezeichnung gewisser psychosomati-
scher Phinomene, die einen seelischen Zustand zom Ansdrock bringen, zum Bei-
spiel, wenn eine Person, die psychisch in irgendeiner Weise blockiert ist, mit einem
Mal auch physische Lihmuongserscheinungen hat. Symbolisch wtirde hier bedeuten:
etwas auf cine andere Ebene, eine andere Ausdrocksform als die ursichliche iiber-
tragen.

60 per Symbolbegriff Ricoeurs wird unter 1X. 3. noch weiter ausgefihrt.
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Es schickt einen Ruf nach Deuwtung aus, der zu einer zukunfisorientierten Sinn-
findung anregt. Ricoeur schreibt in diesem Znsammenhang: «Die Deatung [des
Symbols) besteht [nun] weniger darin, dic Ambignitit zu beseitigen, als sie zu
versiehen und ihren Reichtum zu erkliren.»% Oder an anderer Stelle: «Das Symbol
gibt zu denken, sagte ich, ein Wort von Kant avs der ,Kritik der Urteilskraft"
anfgreifend. Das Symbol gibt, es ist die Gabe der Sprache.»%2 Und wir fahren fort:
Es ist die Gabe des Dialogs.

Im sorgfiltigen Durchdenken des Frendschen Ansatzes, der sich ja laut Ricoeunr
von der angestrebten Eindeutigkeit einer quantitativen Auffassung nolens volens in
die Deutungsvielfalt eines untrennbar ineinander verquickten Kraft- und Sinnbe-
reichs bewegt, kommt Ricoeur zur Annahme, dass im Grunde auch dem Psycho-
analytischen ein solch doppeldentiger Symbolbegriff innewohni. Er ist das
Proprium jeder Hermeneutik, «1.e symbole est I'aurore de la réflexion», schreibt Ri-
coeur: Das Symbol ist das Erwachen von Nachdenklichkeit. Bewusst (ibersetzen wir
hier réflexion mit Nachdenklichkeir, denn dieses deutsche Wort beinhaltet sowohl
die denkende wie die deutende Dimensior und &ffnet sich damit auch der Frage des
Sinns. Denn ein «Symbol ist dort vorhanden, wo die Sprache Zeichen verschiedenen
Grades produziert, in denen der Sinn sich nicht damit begnligt, etwas zu bezeichnen,
sondern einen anderen Sinn bezeichnet, der nur in und mittels seiner Ausrichtung zu
etreichen ist».63

Aus den Aunsserungen Ricoeurs geht nun hervor, dass das Charakteristikum
grondsétzlicher Doppeldeutigkeit des Symbols — Ricoeur nennt es seine semantische
Struktur - und damit auch eine gewisse teleologische Ausrichtung in engem Zu-
sammenhang mit der Sprache steht. Denn die Sprache ist es, die der Vieldeutigkeit
erst Ausdruck zu verleihen vermag. Die Sprache ist somit selbst Trigerin von Viel-
deutigkeit, von sinnertffnender Bedeutung, Vielleicht ist sie sogar diejenige, welche
aus ihrer ureigensten Grundstruktur heraus dem seelisch-symbolischen Grondmate-
rial seioe Vieldentigkeit tiberhaupt verleiht. Sie wire dann vom Ursprung hey dessen
dialogisch-schéipferisches Element.

Dazn mehr unter 3.3.3 (Sprache als Werden im Sein). Wenden wir uns jetzt
noch einmal der Sprache als ,Mittendrin®, als involvierter Ubersetzerin zwischen
Primiir- und Sekundirsystem zu, und zwar im Bereich analyrischer Praxis.

61 Ricoeur; Interpretation 63.
62 Ebd. 5t.
6 Ebd. 29.
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" Zur Sprachpraxis -
Die als ,,Mittendrin* bezeichnete Sprachauffassung bestimmt cine zweite
Sichtweise in der psychoanalytischen Praxis.

Es bedeutet fiir den Analysanden: Er ist nicht mehr nur besprechender
Beobachter seiner selbst, sondem im Sprechen offenbart er sich selber. Das
heisst, er ist, indem er sich ausspricht, nicht nur Analysierender des eigenen
Textes, sondern in seinem Wortausdruck manifestiert er sich in seiner
inneren Textur — so wie diese durch den Sekundirvorgang gewirkt
hervortritt. Deshalb begegnet ihm der sprachliche Ausdruck nicht mehr nur
als neutraies, das heisst lust- und uniustfreies Mittel zum Kkiirenden
Denkvorgang, sondem er erweist sich als mit unterschwelliger Wunschvor-
stellung befrachtet, wenn auch meist unbewussten Inhalts. Im Sprechen
‘begegnet der Analysand seinen Widerstinden, was nicht selten ein spon-
tanes Aussprechen erschwert oder sogar verunméglicht, zuweilen auch das
Phinomen des Versprechers hervormft. Dabel scheint sich wiederum eine
besondere Schwelle im Sprechaks selber zu manifestieren, da der Analy-
sand wohl sehr viel fiir sich zu denken vermag, es aber nicht so ohne
weiteres in Gegenwart der Analytikerin Gber die Lippen bringt,

Was das Sprechen auf der einen Seite erschwert, verleiht ihm auf der
anderen Seite um so mehr Wirkung. Die ,,Textur” des Analysanden erweist
sich, wenn sie einmal im Aussprechen soweit als moglich von der Sprache
benannt und bewusstgemacht wurde (und hier behilt das ,,Uber-Denkende*
der Sprache seine wichtige Funktion), als in gewisser Weise neu sprechbar,
neu interpretierbar, neu formulierbar. Die ursprilnglich sinnvollen, jetzt
aber festgefahrenen Mechanismen von Zensur und Verdringung beginnen,
sich im konsequenten Aussprechen nach und nach zu l8sen, werden zu-
giinglich fur neue Sprechweisen, Dieser in der Regel lange Prozess bedingt
auch Interaktion von Seiten der Analytikerin.

Es bedeutet fiir die Analytikerin: Sie ist nicht mehr nur in ihrer neutralen
Wissenschaftlichkeit aufgeboten, um dem Erforschen und der Selbster-
kenntnis des Analysanden Hilfe und Unterstlitzung zu bieten. Sie ist jetzt
mitsamt ihrer eigenen Textur gefordert. Sie wird nimlich das aus der Ver-
quickung von Primir- und Sekundirsystem Ausgesprochene des Analysan-
den auch auf der Ebene ihres eigenen Wunsch- und Zensursystems
aufnehmen milssen, um von dort auch zuriickzusprechen. Freud schreibt:
«Der Arzt soll dem gebenden Unbewussten® des Kranken sein eigenes

64 Wir haben diesen Begriff bisher nicht angewandt. Er entspricht an dieser
Stelle der ineinandergreifenden Textur von Primir- und Sekundirsystem. Mehr da-
zu unter 3.3.3,
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Unbewusstes als empfangendes Drgan zuwenden, sich auf den Analysierten
einstellen wie der Receiver des Telephons zum Teller eingestellt ist. Wie
der Receiver die von Schaflwellen angeregten elektrischen Schwankungen
der Leitung wieder in Schallwellen verwandelt, so ist das Unbewusste des
Arzies befdhigt, aus den ithm mitgeteilten Abkdmmlingen des Unbewussten
dieses Unbewusste, welches die Einfille des Kranken determiniert hat,
wiedetherzustellen »% Dies bedingt, dass die Analytikerin selber ihre eige-
ne Textor soweit kennt und hat sprechen lassen, dass sie das Eigene von
dem des Analysanden mdglichst zu trennen vermag und doch imstande ist,
die zur ungiinstigen Hemmung gewordenen Sprechweisen des Analysanden
zu erkennen und zu deren Deutung, Losung und Neuformulierung in ihrer
eigenen Sprechweise beizutragen, Freud nennt es auch einmat eine ,,gleich-
schwebende Aufmerksamkeit”, welche vom Arzt gefordert sei Gerade
sie erlaube, wirklich dem anderen Gehor zu verleihen und zugleich im ei-
genen unbewussten Empfinden priisent zu sein. Ein allzu schnelles, ratio-
nales Erfassen-Wollen hingegen trage die Gefahr in sich, dass der Arzt nur
das finde, was er sowieso finden wolle,

In dieser anspruchsvollen Aufgabe von ,Mitschwingen® und doch Di-
stanz-Halten ist es besonders wichtig, dass die Analytikerin die textvelle
» Vermischung™ nicht benutzt, um etwa dem Analysanden den eigenen Text
zu diktieren. Sie wird nun zwar in ihrem Reden vermehrt in die innere Ge-
stalt des Analysanden eingreifen, dies aber nur in der eingeschriinkten Ab-
sicht, diesem zu seiner genvinen und mdéglichst lebenstiichtigen Gestalt zu
verhelfen. Freud sagt deutlich: «So gelingen jene Fille am besten, bei de-
nen man wie absichtslos verfihrt, sich von jeder Wendung iiberraschen
l4sst, und denen man immer wieder unbefangen und voraussetzungslos ent-
gegentritt.»%7

65 Freud, Ratschlige fiir den Arzl in der psychoanalytischen Behandlung EB
175.

66 Ebd. 171.

67 Ebd. 174. An andecer Stelle weist Freud aof den Unterschied zwischen einer
»via di levare” und einer ,,via di porre” hin. Erstere entspricht der Arbeit des Bild-
hauvers, der nach der Aussage Michelangelos nichts anderes tut, als die Gestalt, die
bereits im unbehanenen Stein vorhanden ist, zum Vorschein zu bringen, indem er
Uberfliissiges und Zudeckendes abtrigt. Eine andere Methode siell1 die ,,via di por-
re” dar: Es ist die Technik des Malers, der auf eine weisse Unterlage sein ganz eige-
nes Bild setzt. Laut Freud entspricht die ,,via di levare” der analytischen Methode.
die ,,via di porre” der suggestiven (Uber Psychotherapie EB 112). A.Lorenzer hat in
anderem Zusammenhang diese Frage aufgegriffen. Er weist darauf hin, dass die
analytische Arbeit in ihrer Grundauscichtung ein Prozess des deutenden Verstehens,
Nachvollziechens ist und nicht dem aktiv gesetzten (theoretischen) Erkliren gleich-
kommt (Sprachzerstbrung 65 ff.) Grondlage fur diesen Verstehensprozess ist die
Situation der Ubertragung, woranf wir — unserem eigenen Erkenntnisweg folgend —
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Es bedeuter fiir das analytische Setting: Sprache erweist sich bereits als
weit mehr als blosse Kopfarbeit. Und bei der vermehrten textuellen
Vermischung von Analysand und Analytikerin bekommt das Setting noch
grissere Bedeutung. Zum einen muss der Blick des Analysanden noch
dringender ganz frei bieiben fiir die eigene Wunsch- und Zensurwelt, was
sich in der bereits beschriebenen Sitz- beziehungsweise Liegeeinrichtung
#ussert. Ebenso ist die Gewshreleistung eines von Storungen abgeschirmten
Beteichs entscheidend, damit ein Sprechen der ,Unterwelt nicht in der
Ablenkung verlorengeht. Einsichtig wird anch der Sinn der strengen
Rahmenbedingungen in bezug auf die zeitliche und rdumliche Begegnung.
Sie sollen sicherstellen, dass in der heiklen Beriihrung zweier Wunsch- und
Zensurwelten immer wieder die ndtige Distanz hergestellt wird, in Form
einer klar begrenzten zeitlichen Dauer der einzelnen Sitzungen und einer
nicht ins Persnliche fortgesetzten Beziehung.%® Zudem gilt ein genauer
Vertrag von Leistung und Gegenleistung, indem der Analysand fiir seine
Stunden regelmissig uvnd wenn moglich durch eine direkte Ubergabe
bezahlt. Neben konkret skonomischen Aspekten soll dies eine — von ihm
unbewusst vielleicht sogar gewiinschte — Abh#ngigkeitsbeziehung zur
Analytikerin symbolisch immer wieder durchbrechen.

In einer weiteren Weise wird nun einsichtig, weshalb die Sprache im
analytischen Prozess besonders geeignetes Medinm ist: Als Sprache ,,in-
mitten” von Wunsch- und Zensurwelt vermag sie es, auch unterschwellige
Welten miteinander za verbinden und ins akive Gespriich zu bringen. Als
wiber-denkende’ Sprache, das heisst in ihrer Eigenschaft objektiver Be-
trachtung und Reflexion, schafft sie hingegen anch wieder die nitige Di-
stanz - flir die Analytikerin wihrend des ganzen Prozesses, fiir den
Analysanden zumindest in der beendenden Phase.

3.3.3 Sprache als Werden im Sein

Wir haben das Wirken der Sprache im psychischen Bereich bereits anf zwei
Ebenen beschrieben: Zuerst als objektivierende und beziiglich Luast und
Unlast neatralisierende Denkméglichkeit anf der Basis der Sprachzeichen,
Und zweitens als Moglichkeit schiitzender, hindemder wie anch enthiillen-
der Um- und Neninterpretation im Bereich innerer Texturgestaltung, an der
Schaltstelle zwischen Primir- nnd Sekundiirsystem.

Versuchen wir nun noch einen Schritt zuriickzugehen, wobei sich dieses
wzuriick” anf drei Ebenen abspielt: einer topischen Ebene, insofern Freud

spiter ausfihrlich eingehen werden (siehe VIL 3.; mehr zu Lorenzer unter 3.1.3).

68 Freud selber hat sich daran nur zum Teil gehalten. So hal er zum Beispiel
mit seiner Tochter Anna eine Analyse durchgefiihrt.
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versucht, das psychische Geschehen auch als ein Zusammenwirken ver-
schiedener — wenn auch virtuell verstandener — Ortsbereiche zu verstehen;
einer zeitlichen Ebene, insofern es sich um ein Riickgreifen auf #ltere, nach
Freuds Ansicht infantile psychische Ausdrucksformen handelt; und
schliesslich einer formalen Ebene, da «primitive Ausdmcks- wnd Darstel-
lungsweisen die gewohmten ersetzen», wie Freud sich ausdrickt.8%

Die erste Topik: Unbewusstes, Vorbewusstes, Bewusstes

Freud unternimmt es, den Ursprungsort des primiten Triebimpulses, das
heisst des Wunsches, nun noch genauer zu erfassen. Es geht dabei auch um
die Urform des Traumes, den er als reine Wunschiusserung begreift. Freud
etabliert dabei eine psychologische Begrifflichkeit, deren er sich zum Teil
schon friiher bediente, die et nun aber systematisch ausarbeitet.”0 Grund-
sitzlich geht er weiterhin von der Vorstellung eines Primiir- und eines Se-
kunddrsystems aus. Neu ist aber die Art der Beschreibung,”! denn
Hauptkriterium ist nicht mehr eine sozusagen zeitlich-driliche Einordnung,
sondern die Art und Weise detr Zuginglichkeit. Als ,,Unbewusstes” be-
zeichnet Freud jenen Bereich, der auf Grund von Widerstinden und Zen-
surmassnahmen niemals direkt vom Bewusstsein etfasst werden kann, mit
-~ Vorbewusstsein® umschreibt er den Bereich der Seknndirvorginge bezie-
hungsweise ihrer Erzevgnisse, der, wenn auch nicht in allem direkt be-
wasst, sich doch dem Bewnsstsein ohne gréssere Schwierigkeiten Sffnet.
Mit , Bewusstsein” schliesslich benennt er den Bereich des bewussten Den-
kens. Im Hintergrund steht wiederum ein dkonomisches Verstindnis ver-
schiedenartiger Enerpgiebesetzungen, welche Bewusstwerdung ermdglichen
oder verhindern. Freud redet in diesem Zusammenhang auch von einer dy-
namischen Vorstellungsweise.”2 Wir werden darauf noch zurtickkommen.

Das Unbewusste als System von Abkdmmliingen
Im Versuch, den Kern des Unbewussten genauer zu ergriinden, stdsst Freud
aof eine undurchdringliche Schranke. Denn ist es ihm zwar gelungen, von

%9 Freud, Die Traumdeatung Bd 1T 524.

0 Wir beziehen uns hier nach der Answahl Ricoeurs anf die .Jraumdeutung*
wie auch auf die ,Metapsychologischen Schriften*. Eine gewisse Vieldeutigkeit in
der Art der Beschreibung Freuds bleibt allerdings bestehen. Er hat sich wiederholt,
anf Gmud immer neuer Erfabhmngen, an das Phiinomen herangeschrieben, zuweilen
mit widerspriichlicher Begriffsverwendung. Unsere eigenen Beschreibungen versu-
chen eine Vercinfachung und beschriinken sich auf einzelne Aspekte.

Tt «Die beiden Systeme [Primir- und Sekundirsystem] sind der Keim zu dem,
was wir als Ubw und Vbw in den voll ausgebildeten Apparai einseizen.» (Traum-
deutung Bd 1. 569).

72 Freud, Traumdeutung, Bd I 578.

L
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Inhalten aus dem Sekundirsystem — das heisst ans dem Vorbewussten — anf
urspriingliche Wunschvorstellungen im Primirsystem — das heisst im
Unbewussten — zu schliessen beziehungsweise durch die Arbeit an den
Widerstinden einiges dem Bewnsstsein zuginglich zu machen, so sind
diese Wunschimpulse doch immer nur in der Verbindung ihrer ,Repri-
sentanzen® in Form von Wahrnebmungs- und Affekterinnerungen zu fas-
sen, verbunden mit sprachlicher Aussagequalitit. Was sich also Freuds
Erforschen darbietet, ist nach seinen Worten immer schon der Wunsch in
Gestalt seiner ,Abkommlinge* und niemals als ,,Trieb an sich®, Es begeg-
net vns hier ernent das unter 3.2 erwihnte Phinomen, dass Freud zwar
hinter allem Wahrnehmbaren und im psychischen Urgrund einen Trieb-
ursprung anmmmt, dass sich diese ,reine Energie” jedoch jeglicher Még-
lichkeit der Bewusstwerdung entzieht. Freud bezeichnet aus diesem Grund
das Unbewusste als ¢in weit veristeltes System von Abkdmmlingen, da es
allein in dieser Form unserer Wahrnehmung zughnglich ist.

Fiir Ricoeur ist dies der entscheidende Hinweis, dass Freud das Zusam-
mengehen von Sinn und Kraft eindeutig auch im Bereich des Unbewussten
verwurzelt, und zwar noch in weitergehendem Sinn, als wir es bereits im
Ineinandergreifen von Primir- und Sekundirsystem festgestellt haben. Ri-
caeur schliesst ndmlich aof eine grundsitzliche Strukturverwandtschaft, die
Umsetzungen und Ubersetzungen vom Unbewussten ins Bewusste bezie-
hungsweise Vorbewusste ermdglicht. Ricoeur schreibt: «Trotz der Schran-
ke, welche die Systeme voneinander trennt, muss man zwischen ihnen eine
strukturale Gemeinsamkeit annehmen, aufgrund derer sowohl das Bewusste
wie das Unbewusste etwas Psychisches sind. Und diese strukturale Ge-
meinsamkeit ist die Funktion der Reprisemanz: sie erméglicht es, die vn-
bewussten Akte im Text der bewussten Akte zu interpolieren*.»’> An
anderer Stelle zitiert Ricoeur Freud mit den Worten: «Die zwischen den
beiden Systemen vermittelnden , Abkdmmlinge" babnen uns nicht nur den
Weg zum Unbewussten, sondemn ermaglichen es anch, es zu beeinflussen,
was das Wesen der psychoanalytischen Kur ansmacht.»’* Diese praxisaus-
gerichtete Aussage Frends ist fir Ricoenr ein Hinweis, dass Freud selber
implizit von einer Strukturgemeinsamkeit zwischen Unbewusstem und Be-
wussisein ausgegangen ist. Diese besondere Strukturéigenschaft manife-
stiert sich nun auch im tiefsten Kern des Unbewussten in der Unauf-
lésbarkeit von Wunsch und Vorstellung. Dies dentet gleichzeitig auf die
Prisenz von Sprachlichkeit hin, welche wir als inhdremes Element von
Vorstellung kennengelemt haben. Wir werden darauf noch zurlickkommen.

73 Ricoeur, Interpretation 145,
4 Ebd. 160,
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Freud kann demnach so interpretiert werden, dass er selber den Trieb als
etwas auffasst, das nur in der Mischung von ,,Sinn und Kraft in unserer
Wahmehmung anftritt, angefangen bei der allerersten Wunschvorstellung.
Trotzdem hilt er an der Annahme fest , dass es ,,dahinter” noch so etwas
wie eine reine Energetik gibt, die als «allgemeine Basis des Lebens angese-
hen werden muss».”> Freud schreibt: «Das Unbewusste ist das eigentlich
reale Psychische, uns nach seiner inneren Natur so unbekanat, wie das
Reale der Aussenwelt und vwns durch die Daten des Bewusstseins ebenso
unvollstindig gegeben wie die Aussenwelt durch die Angaben unserer Sin-
nesorgane.» 'S Ricoeur bemerkt dazu, dass in dieser Freudschen Auffass-
sung der ,,Trieb an sich“ vergleichbar wird mit dem ,,Ding an sich” Kants,
welches gewissermassen als das Transzendentale immer nur durch ¢in be-
stimmtes Wahmehmungssystem vor uns in Erscheinung tritt.”

Interessant ist in diesem Zusammenhang Folgendes: Freud nimmt zwar,
obwohl er von einem letzten Erfassen des Unbewussten absehen muss, dies
nicht zuin Anlass, in dessen unergriindlichem Urgrund einer transzenden-
talen Dimension Einlass zu gewshren.’8 Der ,,Trieb an sich® bleibt gleich-
zeitig das ,Reale an sich* und ist als Quantitit Q eine tkonomisch-
biologische Grosse. Wie wir aber bereits frither angedentet haben, entwik-
kelt sich dieser unergrilndbare, urenergetische Fundus schliesslich zum Ort
des Urstreits zwischen den Energien, zwischen Eros und Thanatos.”? Wenn
auch wiederum von Freud nicht explizit transzendental verstanden, deutet
sich hier eine Art dualistisch-kosmologischer Mythos an.5?

Hinzuzufitgen ist, dass Freud in einem weiteren Zusammenhang einmal
zur Aussage kommt, dass der , Trieb an sich selber eine Art Schaltstelle sei
zwischen korperlicher und psychischer Realitit. Ricoeur formuliert es so:
«Wie det Affekt den Trieb reprisentiert — und sich dabei auch mit Vorstel-
lung verbindet —, so reprisentiert der Trieb selbst den Korper ,,in der See-
le“»8! Ist die Psyche also letztlich eine blosse Ubersetzung von
triebgewordenem Korper (und damit aufgeltster Materialitit)? Oder, wie es
sich auch annehmen liesse: steht Q als Urenergie an der Basis von Psyche

5 Freud, Traumdeutung Bd IT 580 (nach einem Zitat von Lipps, 1897).
76 Ebd. 580.

Ricoeur, Interpretation 27,

Hier wird C.G Jung dann andere Wege gehen.

? Sichelll 2.1.1.

&0 Vgl. Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 308, Zur Frage des Freudschen
»Dualismus* siehe bereits 1I1. 2.1.1. Zu dessen Weiterfilhrung siehe VII. 2.3.2, IX.
213und1X. 4.3,

81 Ricoeur, Interpretation [59.

140



und Kbrper und ist die Reprisentation eine gegenseitige, so dass, wie der
Trieb den Kirper in der Psyche reprisentiert, ein ebensolcher ,, Trieb” in ei-
ner bestimmten Art und Weise auch die Psyche im Korper reprisentieren
wiirde? Dies wiirde nicht nur das Wechselspiel psychosomatischer Phino-
mene erhellen, sondern kiime auch einer Auffassung von beseelter Materie
nahe,

Bevor wir uns aber noch mehr jenem unergritndbaren Bereich vom An-
fang aller Dinge zuwenden, der ganz speziell unsere theologische Neugier
weckt, wollen wir im Bereich moglicher Wissenschaftlichkeit noch etnen
weiteren Aspekt angehen, unter dem sich das Unbewusste beschreiben
Liisst,

Das Unbewusste als unbegrenztes Sein

Wir haben kurz erwihnt, dass Freud den Unterschied zwischen Unbewuoss-
tem, Vorbewusstem und Bewysstsein in einer dynamischen Beschreibungs-
art auf Grund verschiedener energetischer Besetzungen ausmacht. Dies soll
erkliren, weshalb ein und derselbe Inhalt einmal nur unbewusst auftrite, ein
anderes Mal aber den Weg ins Bewusstsein finder. Freud schreibt; «Ich
halte nun an der Vorstellung fest, dass die Titigkeit des ersten
Y-Systems®2 auf freies Abstrémen der Erregungsqualititen gerichtes ist
und dass das zweite System durch die von ihm ausgehenden Besetzungen
eine Hemmung dieses Abstrdmens, eine Verwandlung in ruhende Beser-
zung, woh! unter Niveauverhthung, herbeiftihrt. Ich nehme also an, dass der
Ablauf der Emregung unter der Herrschaft des zweiten Systems an ganz an-
dere mechanische Verhaltnisse33 gekntipft wird, als unter der Herrschaft
des ersten. Hat das zweile System seine probende Denkarbeit beendigt, so
hebt es auch die Hemmung und Stauung der Erregungen auf und 14sst die-
selben zur Motilitat abfliessen.»34

82 Das Prim4rsystem bzw. das Unbewusste.

83 Frend gestem allerdings ein, dass er uber die Beschaffenheit dieser mecha-
nischen Abliufe keine Kenntnis hat.

84 Frend, Tranmdentong Bd 11. 569 {Hervorhebnngen von Freud). In diesen
Zusammenhang gehort anch die Vorstellung einer ..doppelten Niederschrift*, Ein
und dieselbe Vorstellong kann sich sowoh! im Vorbewussten/Bewussten festsetzen,
wie auch ihren ,,Ort” im Unbewussten haben; dort ist sie aber eingeschiocssen und
unznginglich auf Grund gewisser Widerstinde. Dies erklirt, dass der Analysand
elwas zwar weiss, z.B. weil es ihm die Analytikerin gesagt hat — nnd es doch noch
picht die Lisung seines Problems bedentet, weil es nicht die ins Unbewasste ver-
dringte vnd dort mit gewissen Affekten besetzte Vorstellung erreicht. Erst milssen
die Widerstinde anfgeltst werden, so dass die unbewusste Vorstellung ebenfalls
upter den Einflussbereich des Bewusstseins gelangt {(Ricoeur, Interpretation 131).
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Aus Freuds Bemerkung lesen wir heravs, dass das Unbewusste aus sich
heraus keine Eigeneinschrinkung beziehungsweise Hemmung im Ener-
giefluss kennt. Genauso grenzenlos ist es auch in anderer Beziehung.
Freuds Tranmforschung hat gezeigt, dass das Unbewusste in unbegrenzter
Maoglichkeit lebt, was zeitliche und riumliche Vorstellungen anbetrifft. Im
Traum kann heute sein, was gestern war, oder in einem Augenblick gesche-
hen, was Jahre braucht. Dazu gehért auch, dass das Unbewusste nichts ver-
gisst, da im Grunde alles gleichzeitig vorhanden ist® Ebenso brauchen
sich Ortsvorstellongen und -verschiebungen nicht an die flir das Bewusst-
sein realen Verhiltnisse zu halten.

Es lisst sich also sagen, dass der Weg vom Unbewussten tiber das Vor-
bewusste auch ein Weg fortschreitender Begrenzung und Einordnung ist,
im Prinzip dazu angelegt, in einem seinerseits begrenzenden fusseren Um-
feld realistische Lebensmdglichkeiten zu erdffnen.86 Im Urkern des Unbe-
wussten selber aber lige etwas von einem paradiesischen Sein, in dem alles
in allem ist und in nichts sich eine Grenze setzen miisste. Ganz absolut
gilte dies allerdings nur fiir jenen Urkem des ,Triebs an sich®, da in seiner
fassbaren Wahmehmung, wie nun schon Sfters erwihnt, immer eine in ge-
wisser Weise bindende Vorstellung dazukommt, zwar noch in frei wechsel-
barer Energicbesetzung, aber doch bereits struktriert und damit richtung-
andeutend.

Das Unbewusste als Sein in Struktur

Bereits darauf hingewiesen haben wir, dass im prim#ren Auvftreten der
Wunschvorstellung mun auch die Sprache bis in die tiefste Schicht des Un-
bewussten greift, denn in der Mdglichkeit der Vorsteltung selber lebt — auf
Grund jhrer Deutbarkeit — Sprachlichkeit, ist sprachliche Struktur vorhan-
den. Beziehen wir nun aber die von Ricoeur aufgestellte These einer
Strokturanalogie zwischen Unbewusstem und Bewunsstem auf Wunsch und
Vorstellung selber, so muss auch bereits im Wunsch (als reinem Trieb)
Sprachstruktur vorhanden sein, damit dieser tiberhaupt in Vorstellung (mit
sprachlicher Eigenschaft) ibersetzt werden kann. Wir kdnnen also die Hy-
pothese Freuds tiber den urspriinglichen ,,Trieb an sich* insofern neu tiber-
denken, als diesem bereits eine Struktur von Sprachlichkeit innewochnen
miisste. Oder, wenn wir noch einen Schritt weiter gehen, die Sprache selber
— als Sprachstruktur — den Trieb als einen ihrer Aspekte begriindet, Der
. Trieb an sich* wiirde dann nicht nut die Struktut einer deterministischen

8 Freud, Traumdeutung Bd 11, 550.

8  Allerdings entwickelt sich tber die Jahre auch ein Syster von Missdeuwn-
gen, welche der akwiellen Aussenrealitit nicht mehr entsprechen. Hier hat dann die
analytische Kur einzuselzen.
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Naturgesetzlichkeit in sich iragen, sondern diese Struktur wiirde
sich noch zuvor als Urstruktur von Sprache erweisen.®” Denn die Sprache
ist es, die auf Grund ihrer Deutbarkeit sowie Deutfahigkeit in sich sowohl
Gesetz als auch Freiheit vertritt.58

87 Es erstaunt nicht, dass es vor allem die franzosische Aufnahme und Weiter-
fuhrung Freuds war, die der stmkturalen Dimension seiner Erkenntnisse besondere
Anfmerksamkeit schenkte. Ein Beispiel dafilr ist die Betrachtungsweise von Ri-
coeut, der, wenn auch nur ansatzweise, auf strukturale Aussagen Frends hinweist. Tn
der konsequenten Weiterfihrung dieses Aspekts ist vor allem der Psychoanalytiker
Jacques Lacan zu nennen, der die ganze Psychoanalyse — etwas verkilrzt gesagt — zu
einer Angelegenheit von Sprachstruktur machte.

Hiitte Frend dieser WeiterfUhrang zugestimmt? Wie gesagt hielt er sich, obwohl
selber #usserst sprachgewandt und in der Praxis ja auch konsequent sprachvermit-
telnd und sprachdeutend, doch immer an naturwissenschaftliche Strukturgrundlagen
und Gesetzmissigkeiten, Denn diesen eignete laut Freuds Anffassung die Qualittit
des neutral Fassbaren und Eindeutigen an, Nicht zu vergessen ist, dass es Freud da-
bei auch vm die Anerkennung ,seiner” Psychoanalyse ging, und zwar als ,seritse”,
verifizierbare Wissenschaft (siehe auch Ricoeur, Interpretation 94). Die Lacansche
Sprachakrobatik wire ihm dempegentiber vielleicht zu spekulierend-spektakniér
vorgekommen, auch wenn der struktural-dynamische Ansatz der Nichternheit sei-
nes Geistes nicht grundsitzlich ferngelegen hiitte.

Interessant sind in diesem Zusammenhang die Uberlegungen Lorenzers zur
waprachgestalt” eines Analysanden, deren adasquate, ,unverstimmelte” Form es
wieder herzustellen gilt. Analytische Arbeit wird gleichbedeutend mit Sprachverin-
derung (Sprachzerstrung 86; siche mehr dazu unter VIL. 3.1.3).

88 Dies wrifft sich in interessanter Weise mit einer, in ihrem innersten Ansatz;
grondsdtzlich nndeterministischen Auffassung von Naturgesetzlichkeit der Pro-
zesstheologie.
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Unsere Hypothese ciner urspriinglichen Sprachstruktur des Energetischen
beruht also auf einer Reihe von Feststellungen. Fassen wir sie hier noch
einmal zusammen:

Erstens: Es hat sich gezeigt, dass der ,, Trieb an sich” nur in der Verbin-
dung von Affekt und Vorstellung wahmehmbar wird, dahinter aber eine Art
unbegrenztes enetgetisches Sein anzunehmen ist.

Zweitens: Was sich in der Verbindung von Sinn und Kraft als Uberset-
zungs-, Deutungs- und Verschiebungsmitte! anbietet und deshalb auch zum
eigentlichen psychoanalytischen Werkzeug wird, ist die Sprache. Darans
aber ist zu schliessen, dass sprachliche Strukiur zuriick bis in die allererste
Triebméglichkeit greift; denn: der Trieb knnte nicht zur Sprache kommen,
wenn Sprache nicht bereits in ihm lige.

Drittens: Urspriingliche Sprachstruktur ist erst der eigentliche Grund,
weshalb aus dem onbegrenzten energetischen Sein des unbewussten

144



Lebenskerns Ubechaupt eine Begrenzung findende und damit auch zur
Existenz kommende Gestalt entsteht, welche ~ aber darauf wird spiter noch
einzugehen sein — auch die Freiheit never Auvsrichtung in sich trigt.3? Spra-
che erweist sich an dieser Stelle als ,,Werden im Sein“, als , Be-Deutung im
Beliebigen*.

Zusammenfassend Hisst sich sagen: ,.Der Trieb an sich* ist Ur-Kraft des
Lebens, die Sprachstruktur aber Ur-Formende wirklicher Existenz — die
nun iiber Primir- und Sekundirsystem bis in die Realisierung von individu-
eller Identitéit voranschreitet.

Noch einmal steht hier die Frage vor uns, was denn nun am Anfang
steht, ob Tat oder Wort. Zu antworten wiire aus jetziger Sicht, dass die
Sprache immer als ein Aspekt des Triebs, des zur konkreten Umsetzung
Driingenden, erscheint und darin zur Gestalt und Begrenzung schaffenden
Komponente wird, dass aber der Trieb selber immer auch ein Aspekt der
Sprache ist und nur in dieser Verbindung etwas avs dem Wort iberhaupt
werden mdchte beziehnngsweise kann. Dies fithrt nns in eine erstaunliche
Nzhe zur ersten Logosqualitit, ndmlich jener dem Wort untrennbar anhaf-
tenden Sehnsncht und jener dem Begehren nnabdingbar eingegebenen
Wortqualitat. Wir werden in der anschliessenden ,Zwischenbilanz* darauf
zuriickkommen, Doch werfen wir vorerst noch einen Blick auf die Konse-
quenzen einer in dieser Weise ,tiefgreifenden” Sprachstrukwr fir die ana-
Iytische Praxis.

Zur Sprachpraxis

Es bedeuter fiir den Analysanden: Weiterhin ist er reflektierender Beob-
achter seiner selbst. Und weiterhin ist er in seinem Sprechen einer, der sei-
ne gewordene Texitur sichitbar werden lisst. Das zu Filz Vetkommene
versucht er dabei aufzulésen und im Hin- und Hersprechen mit der Analyti-
kerin neu nnd durchlissiger zu gestalten.

Ganz grundsitzlich ist er in seiner Existenz aber bereits ,aufs Wort
geseizt”, Bevor er Sprechender wurde, ist er ein Gesprochener. Und es ist
die Qualitit jenes Grundwortes, welches ihn werden oder auch sein 14sst,
welches tiber seine Bedeutung, nicht nur im Sinne seines So-Seins, sondern
seiner Existenz oder Nichtexistenz iberhaupt entscheidet. Es ist das Wort,
welches ihn nicht nur im Einzelnen, sondern als Ganzen begriindet. Um das
eigene Grundwort zu entlarven und in seiner negativen Setzung dort zu
erspiiren, wo es ganz grundlegend — oder in diesem Falle Grund entzichend
- wirkt, wird der Analysand das Risiko auf sich nehmen missen, in die

89 Siche v.a. IX. 3. (Ricoeurs Symbolbegriff).
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Tiefe seiner Nichtexistenz hinabzutauchen. Denn wiederum kommt das
Phiinomen einer doppelten Niederschrift zn Tage: Auch wenn der Analy-
sand um ein solch negatives Grundwort im bewussten Denken weiss, wird
er sich von ihm doch nicht befreien ktnnen und kann der nitige
Widerspruch nicht wirklich Wurzeln fassen, wenn er es nicht auch dort hirt
und empfindet, wo zn horen es ihm hundert Widerstinde lingst verbieten —
eingesetzt soznsagen als Bollwerk gegen die eigene Zerstérung, die dann
umso mehr ihr Unwesen treibt. Diesen Weg ins Nichts wiederom wird der
Analysand nur tun, wenn ihm eine in besonderer Weise zusprechende und
in gewisser Weise Absicherung gewlhrende Beziehung von seiten der
Analytikerin dazu Grund gibt. Wir werden in Kapitel VII genaver darauf
eingehen.

Es bedeutet fiir die Analytikerin; Weiterhin unterstiitzt sie den Analysanden
in seinem ,, Uber-Denken* und weiterhin ist sie beteiligt an der Deutungs-
arbeit ,, mittendrin® in seiner Textur.%0 New kommt dazu, dass sie in einer
ganz grundlegenden Weise zur Zusprechenden wird, ohne dass sie dabei
von Anfang an inhaltlich explizit wiire. Sie selber kennt ja mbgliche Nega-
tivseiten des Grundwortes des Analysanden noch nicht. Es ist also eine
ganz besondere Sprach-Beziehungsqualitéit, die sich zwischen Analytikerin
und Analysand etablieren muss. Dem genauver nachzugehen gehrt wieder-
nm ins Kapitel VII.

Wir stellen in diesem Znsammenhang noch die Vermutung auf, dass die
Analytikerin nur dann auf dieser ,,untersten* Sprachebene zu wirken ver-
mag, wenn sie sich selber als .. Zugesprochene* erfihrt. Nur so kann sie so-
wohl das letzte Hinabsteigen des Analysanden — oder ist es ¢in Sich-Fallen-
Lassen? — selber znlassen und zugleich iiber ihre sprechende Person etwas
von neu begrilndender Wortqualitiit vermitteln.

Angemerkt sei, dass, was wir hier als idealen Prozess beschreiben, im-
mer nur bruchstilckhaft zur Realisierung kommt — auch wenn das bestiti-
gende Grundwort dann doch ein ganzes ist, was uns aber in ein anderes
Kapitel fithr...

Es bedeutet fiir das analytische Setting: Der Vorwurf alizu grosser Kopfla-
stigkeit des analytischen Prozesses wird nun entschieden hinfillig, denn das
Wort erweist sich von der Basis her als grundlegend.

Dabei scheint uns, dass dort, wo sich die Sprachsetzung zwischen Exi-
stenz und Nichtexistenz bewegt, sich nun doch eine Tiir ins Transzenden-
tale offnet, ein Zngang nimlich zu jenem Ort, woher solche Sprachstruktur

9 Siche 3.3.1 und 3.3.2.
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und damit verbunden die Lebensenergie, der Lebenswunsch iiberhaupt
herkommen. Es ist, als tite sich ein Ort von Freiheit hinter oder unter dem
analytischen Geschehen auf, dessen Fiirwahrhalten ganz grundlegend die
Qualitit des Geschehens beeinflusst,

Ein drittes Wort ist im Raum, im Dialog mit den zwei Wortweisen von
Analysand und Analytikerin. Und dieses Wort ist eigentlich der Raum
selbst, aus dem gesprochen wird. So haben auch Analysand und Analytike-
rin das Recht zu schweigen. Und zu hiren. Deshalb wird auch der Raum, in
welchem di¢ Analyse stattfindet, in seiner Anordnung, in seiner eigenen
Struktur nicht leichtfertig verindert. Denn er symbolisiert den unabhdngi-
gen Raum, welcher sowohl der Analytikerin wie auch dem Analysanden
zur Verfiigung steht, nicht aber ihnen gehdrt — im Moment des analytischen
Geschehens.
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4. Zwischenbilanz zu IV und V

Bei der folgenden Bestandesaufnahme geben wir nicht vor, interesselos zu
sein. Was wir suchen nnd erhoffen, ist das Sprachgeschehen, das als Ereig-
nis von Grund auf in wnserem Dasein wirkt. 1mplizit hat diese Ausrichtung
den Gang unserer Untersuchungen beeinflusst und unter verschiedenen
mdoglichen Hypothesen zur Auswahl der jetzt bevorzugten gefiihrt. Dabei
haben wir uns doch so weit als méglich an einen nnseren Kenntnissen zu-
ginglichen, wissenschaftlichen Rahmen gehalten und nur innerhalb dessen
von einer gewissen Interpretationsfreiheit Gebrauch gemacht.

Zwei Dinge bestiirken le bien fondé¢ unserer Erkenntnisse: Zum einen ist
es die Rucksprache mit der jeweiligen analytischen Sprach-Praxis, die uns
konkreten Erfahrungshintergrund liefert und das systematisch Zusammen-
gedachte im einzelnen bestitigt. Zum anderen ist es die Verheissung des
biblischen Wortes, nimlich dass dieses Wort zom Anlass wahren Lebens
und wahrer Freiheit wird, und zwar hier in der Welt. So miisste es sich doch
auch im ganz Weltlichen aufsttbern und herausdeuten lassen, was im bis
jetzt betrachteten psychoanalytischen Prozess in beachtlicher Weise der
Fall sein ktnnte.

Folgende Zwischenbilanz ktnnen wir ziehen: Am Anfang unserer Un-
tersuchung begegneten sich zwei Positionen: Eine theologische, die ein ur-
spriinglich affektloses Wortgeschehen postulierte?!, und eine psycho-
analytische, die den Tricb dem Wort klar voranstellte.?2 Dem entsprach in
gewisser Weise die theologische Anffassung eines Sprachereignisses (Lo-
gosereignisses) vor jeglichem Tun und Treiben und die psychoanalytische
Auffassung eines triebbestimmten Handelns vor mdglicher (logischer)
Sprachfindung. Der Verlauf unserer Untersuchungen hat die beiden Posi-
tionen einander nihergebracht und das eine im anderen wirken lassen. Da-
bei ist noch eine Begriffskldrung nitig.

4.1 Trieb und Sehnsucht

Als erste Logosqualitit ist uns im theologischen Bereich die Sehnsncht be-
gegnel. Sie ist genau genommen nicht nur Affekt — wie es dort genannt wurde
—, sondem entspringt, insofem der Affekt den eigendichen Trieb nur repri-
sentdert, dem Triebhaften selbst. Sie ist allerdings als Sehnsucht des Logos
bereits durch das Wort — in diesemn Fall den Ruf — gewirkt. Sie hat in ihrer
Trieb- Anteilnahime, das heisst in ihrer Energetik, eine bestimmte Qualitiit.

91 SieheIV. 4.2.
92 Siehe V. 1.
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Wir sind uns allerdings bewusst, dass auch mit dieser qualitativen Prizi-
sierung die Verbindung zwischen analytisch Triebhaftem und Logossehn-
sucht etwas gewagt erscheinen mag. Und es macht die Situation nicht
einfacher, dass Freud den Trieb in der Hauptsache auf sexuelle Impulse und
Wiinsche reduziert hat. Durch diese Grundannahme hat Freud sich insbe-
sondere eine Grundaversion kirchlicher Kreise eingehandelt.

Wir haben den Aspekt der sexuellen Grundkomponente im psychoana-
Iytischen Denken allerdings hisher nicht hervorgehoben, denn er scheint
uns fir unseren Gedankengang nicht problematisch. Im Gegenteil: Wenn
das Wort wirklich Fleisch wurde, dann ist nicht einzusehen, weshalb es
nicht auch und zuallererst im fundamentalen Lebensenergicbereich wirken
sollte ~ einem Bereich, dem es einerseits durch seinen strukturalen und an-
dererseits durch seinen symbolhaften Charakter eine Moglichkeit der Be-
grenzung und Vicldeutigkeit $ffnet. Im Gegensatz zu einem wortundurch-
drungenen Triebgeschehen (falls es das iiberhaupt giibe) legt es so ganz
neue Sinn- und Umsetzungsbereiche frei.

Wichtig in der gewagten Verbindung von (sprachdurchwirktem) Trieb
und (Logos-) Sehnsucht ist Folgendes: Theologische und psychoanalytische
Ausrichtung — 50 wie wir sie aus eigener I'nterpretation dargestellt haben —
erweisen sich in klarer Gegenposition zu dualistischen Tendenzen, die ih-
rerseits Logos und Trieb voneinander zu trennen suchen. Interessant ist da-
bei, dass, was in der Theologie meist als eine Bewegung von oben nach
unten dargestellt wird, in der Psychoanalyse eigentlich zur Bewegung von
vnten nach oben wird. Der Himmel, die Schwelle ins Transzendentale — das
Unvordenkliche -~ liegt in der Psychoanalyse zuunterst und unter dem
wIrieb an sich”, dort ndmiich, wo die Sprache bereits zu' wirken beginnt, wo
noch nichts differenziert existent ist. Das heisst, dass es auch keinen Zu-
gang dazu gibt, ohne in die eigene — wortgewirkte ~ Triebwelt hinabzustei-
gen, was in gewissem Sinne auch bedeutet, die ,Holle* triebhafter
Unfireiheit zu durchschreiten.

Freud selber hiilt allerdings an einem bescheidenen Himmel triebfreier
Existenz im ,,Uber-Denken* fest, Es ist jener Gott Aoyos, der das rationale
Denken verkorpert, das aber nur die relativ freisichtige Spitze des Eisbergs
darsteilt und keineswegs dem freisetzenden Grund aller Existenz ndher
kommt.

In der Theologie hingegen wird der Himmel traditionell iiber allem ge-
sehen und steigt der Logos von dort hinab in Lebensbedingtheit. Der Zu-
gang zu soichem Himmel scheint deshalb nicht seften im Entflichen und
Vemeinen vnterer Regionen zuv liegen, was den Logos wie gesagt nicht
wirklich Fleisch werden lisst. Zudem hat auf Grund solch bildhafter Topo-
grafik, die uns allzuleicht eine Analogie mit der Ortlichkeit unseres Sprach-
denkens nahelegt — némlich oben im Kopf, iiber allem Triebhaften — die
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Theologie in ihrer eigentlichen Logosauffassung nicht selten auch einen
.Jogistischen* Einschlag.

Interessant ist jedenfalls, dass in der Psychoanalyse Sprachgeschehen
als etwas entdeckt werden kann, das ,von unten” kommt und von unten
freisetzt — obwohl es Freud eigentlich urspriaglich in die oberen Regionen
des Denkens setzie — und dass in der Theologie Triebhafies (als Sehnsucht)
etwas ist, das von oben zu uns herabsteigt und in einer ersten Weise Leben
gibt, obwohl es die thealogische Tradition gerne in die alleruntersten Re-
gionen verbannte. Diese Umkehrung vermag vorgefasste Bildlichkeit zu-
mindest zu durchbrechen und neuen Symbolgehalt zu ertffnen. 93

4.2 Analytisches und theologisches Sprachgeschehen

Was nun aber Theologie und Psychoanalyse in gleicher Weise eignet, ist
der Dialogcharakter des Logos. In beiden Bereichen ist er es, der jeglichen
~Monismus“ durchbricht — sei es den Monismus von Q oder die Einheit des
in sich eingerollten, priexistenten Seins. ™ Er ist es weiter, der, indem er
Struktur gibt, auch Begrenzung schafft, was erst Beziehungsmiglichkeit
und Freiheit in der Existenz bedeutet — wobei eine pervertierte Logosauf-
fassung auch die Gefahr festgefahrener Setzung und Gesetzlichkeit in sich
birgt. Und er ist es schliesslich, der im unterschiedlich Gewordenen weiter-
hin Auseinandersetzung und Verbindung sucht und so in inklusiver Weise
aus dem Gegenstitzlichen wiederum neue Existenz zu schaffen vermag.9%
Wobei wir in solcher Zusammenschau nicht nur Logos-Sehnsucht und
Triebgeschehen, sondern auch analytisches und theologisches Sprach-
geschehen in enge Bertihrung bringen. Dazu die folgenden Uberlegungen:
Reden wir aus theologischer Sicht vom géttlichen Wort- oder Sprach-
geschehen, so erfassen wir dies immer nur in inkarnierter Form, weil unser
eigenes Denken, Reden und Begreifen menschlich ist. Auch ist eine
theologische Abhandlung, die viel vom géttlichen Wort handelt, nicht a
priori Goit-vermittelnder als irgendein anderes Buch, das vielleicht nur in
impliziter Weise Gotteserfahrung zom Ausdruck bringt. Entscheidend ist

93 Interessant ist in diesem Zusammenhang auch der von Bulimann aufge-
fuhrte Hinweis, dass die 8¢fa des gdttlichen Logos auch mit Svvayug (Kraft) in
Verbindung gesetzt werden kann (siche V. 1.1.2, Anm. 4).

% Siehe IV. 4.3

95 Wo die Suche nach Existenz und zugleich Verbindung im Logos berwiegt,
enispriiche solcher Logos dem Erostrieb, in seiner gesetzlich dualisierenden Ten-
denz hingegen dem Thanatostricb, was wiederum an theologische Begrifflichkeit
anklingt {das Geselz tétet...). Mehr zur Sprache des Eros und Thanatos siehe unter
Vil 4.2,
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das Folgende: Es geht, ob es sich nun um theologisch betrachtetes oder
analytisch angewandtes Sprachgeschehen handelt, darum, ob dieses Sprach-
geschehen der Dimension des Anderen, Unverfligharen Raum erffnet oder
ob es nur im 3elbstgesprochenen und Selbstkontrollierten verhaftet bleibt.
Es geht um eine bestimmte Qualirdt. Nun scheint gerade das konkrete
analytische Sprachgeschehen dem unverfiigbaren Wortranm in besonderer
Weise Rechnung zu tragen, wie unsere vorgingigen Uberlegungen aufge-
zeigt haben. Es besitzt in dieser Hinsicht - als inkarnierte Erscheinungs-
weise ~ also auch theologische Qualitit. Wir kénnen, von daher gesehen,
eine zumindest experimentelle Begriffsiiberschneidnng verantworten, %6

Zusammenfassend halten wir hier noch einmal fest: Von Anfang an ist
Trieb im Sprachgeschehen - von unserer Prolog-Interpretation her gedacht
~, und von Anfang an ist Sprachgeschehen im Trieb — von unserer Analyse-
Auswertung her verstanden. Unten und oben kommen durcheinander. Diese
Durchmischung der Ebenen nnd Bereiche ist nin weiterzutragen ins niich-
ste Kapitel, wo es um das konkrete Gestaltwerden des Logos und im beson-
deren um den Aspekt der Beziehung geht.

9% Die Uberlegungen zum Wort-Raum werden in IX. 3. weitergefiihrt.
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VI Zur Wortgestalt im 4. Evangelium: ,,Das
Wort wurde Fleisch - der harte Brocken*

1. Prolog: 1,14

1.1 Einleitende Gedanken

Im vorbergehenden theologischen Kapitel (TV) haben wir daritber nachge-
dacht, was die Qualitidt des Wortes sei, das Existenz zu schaffen vermag.
Wir sind dabei der rufenden Selmsucht begegnet. Im Folgenden geht es nun
darum, die Wortqgualitiit in der Existenz selber niher zu betrachten, dort, wo
sie konkrete Gestalt annimmt.

«Das Wort wurde Fleisch», heisst es im Vers 14 des Prologs, «und es
wohnte unter uns und wir schauten seine Bedeutung,! eine Bedeutung, wie
sie der Einzige von seinem Vater hat, voll Gnade und Wahrheit.» Ausgelegt
wird dieser Vers als noch einmal ausdrilcklich formulierte Aussage zur
Menschwerdung des Logos in der Person von Jesus. Welche Wortqualitic
wohnt nun diesem Menschen Jesus inne, beziehungsweise wie kommt der
Logos in ihm zur Sprache? Und was bedentet dies fiir unser eigenes
Menschsein? So kdnnten wir die Fragestellung fiir den nlichsten Gedanken-
schritt formulieren. Es geht insbesondere um Beziehungsgeschehen und um
die Frage, wie dieser ,,fleischgewordene Logos® in unserer Wirklichketk re-
det,

Wir setzen im Folgenden den Vers 14 in Bezug zu einer Rede, die (unter
Einbezug zweier vorausgehender Wundergeschichten) zur Grundlage fiir
das Aufspiiren unserer zweiten Logosqualitit wird. Es handelt sich um die
sogenannte Brotrede im 6. Kapitel des Evangeliums. Sie erldutert in pri-
gnanter Form die Aussage von Joh 1,14 und enthélt zugleich eine Art
Abendmahlstext, was in besondere Nihe zu unseren Ausgangsfragen fiihrt,

»~Harter Brocken™ nennen wir diesen folgenden Abschnitt. Denn selbst
den Jiingem gab das, was Jesus hier aussagt, schwer zu beissen (6,60).

1.2 Das Wort im odp&-Bereich: Aspekt des Verweilens

Nicht wirkungslos hat der Logos in seiner Sehnsucht gerufen — Schiép-
fung ist durch ihn entstanden. Dabei bleibt er nun nicht ansserhalb des

1 Wir erinnern daran, dass wir das griechische Wort 86fa im Sinne eines
Denkanstosses — statt mit ,,Ruhm/Herrlichkeit*” mit ,,Bedeutung” Ubersetzen (siche
1V, 1.1.2, Anm. 4).
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Gewitkten, sondern nimmt im Geschaffenen selber Gestalt an. Weiterhin
steht er in schopferischer Beziehung.

Wenn sich die Fleischwerdung des Wortes in Vers 14 des Prolog ganz
auf die Menschwerdung ausrichtet, so heisst das nicht, dass schopferisches
Wortgeschehen ~ nun in seiner zweiten Qualitit - sich allein auf menschli-
ches Dasein beschriinken wiirde. Der Begriff odpE (Fleisch) erlaubt, darin
grundsitzlich alles Geschaffene in seiner irdischen Bedingtheit zu erken-
nen, wie ja auch in den vorangehenden Versen des Prologs von der ganzen
Schopfung die Rede war. Der Evangelist stellt selber die Gesamtheit des
Kosmos vor die Gestalt des Einzelnen.2 Das Evangelium in der uns vorlie-
genden Form ist aber doch in erster Linie Botschaft fiir die Menschen. Also
fithrt auch kein Weg am spezifischen Menschsein vorbei. Gefragt ist das
Wort, das in dieser conditio humana spricht. Aus der menschlichen Ver-
antwortung heraus vermag das aufgenommene Wort dann auch im nmfas-
senden Sinne zu wirken.

Nun hat die Aussage Kal & Myos capf éyévero seil jeher und wie
kaum eine andere Stelle im Neuen Testament sich als Weichensteilung er-
wiesen, an welcher theologische Geister sich scheiden.? Historisch bedeu-
tende Kirchenkonzile® haben davon gehandelt und dariiber gestritten, In der
»Zweinaturenlehre” wurde damals versucht, eine theologisch nachvollzieh-
bare Erkldrung fiir das Inkarnationsgeschehen zu finden. Auch beim
Abendmahlssteeit in der Reformationszeit ging es letztlich um die Frage,
wie gittlicher Logos und irdisch-menschliche Bedingtheit zusammenkimen
und wie das erste im zweiten Gestalt annchmen kénne.%

Eine besondere theologische Richtung hat diese mehr oder weniger
konkret verstandene Verbindung und Transformationsbewegung immer ra-
dikal von sich gewiesen, Wir haben sie in ihrem Ursprang als gnostische

2 Dass sich das Christusgeschehen auf die ganze Schipfung bezieht, ist zur
notwendigen Erkenninis heutigen theologischen Denkens geworden, Davon zu ab-
strahieren, hiesse sich einer grundlegenden Dimension menschlichen odp-Seins zu
verschliessen, nimlich der existentiellen Abhingigkeit von einer 8kologischen Le-
bensgrundlage {(die in sich selbst wiederun Logosqualitil teigt). Dieser universale
Aspekt des Christusgeschehens wurde — in systematisch-theclogischer Weise — z.B.
von der Prozesstheologie herausgearbeiiet (z.B. 3.B.Cobb JIr/D.R. Griffin, Pro-
zesstheologie, v.a. Kap. 4: , Eine Theologie der Nator*, ind Kap. 9: ,Die globale
Krise und eine Theologie des Uberlebens®).

3 Und das Wort wurde Fleisch,
4 gl M. 2.12.

5 Z.B. die Konzile von Nicaea (325), Chalcedon {(451) und Konstantinope!
(553).
% vgl1.1.1.4,
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beziehungsweise doketische Ausrichtung kennengelernt. Auf dem Hinter-
grund dnalistischer Weltsicht ist ihr — trotz affirmativer Prologaussage —
das Ansinnen einer wirklich Mensch gewordenen Gattlichkeit unertriigliche
Blasphemie. In mehr oder weniger ausgepriigter Form durchzieht solche
Grundhaltung die Zeiten bis in unser Jahrhundert. Wir wissen, dass je nach
Sichtweise sich auch Entsprechendes ans dem 4. Evangelium herauslesen
lisst.

Demgegeniiber galt und gilt es auf der anderen Seite umso mehr als
christliches Kriterinm, das Inkamationsgeschehen fiir wahr zu glauben und
theologisch auf Vers 14 aufzubauen. Das Unfassbare seiner Aussage wird
damit zum kreativen Element und veranlasst dazu, theolog:sche Erk14-
rungsversuche stets new zu iiberdenken.

Anffallend ist nun, dass dieses Inkamationsereignis, das zuerst einmal
eine uneingeschriinkte Zusage zur irdisch-menschlichen Wirklichkeit bein-
haltet und eigentlich nichts anderes als die theologische Kurzfassung der
Weihnachtsgeschichte und in ihrer tieferen Deutung auch der Passions- und
Ostergeschichte ist,8 in der dogmatischen Behandlung oft einen eigenartig
negativen Unterton erhilt. Beinahe kénnte anch in der reformierten Traditi-
on unseres Jahrhunderts zuweilen von einer Art postgnostischer Anwand-
lung gesprochen werden. Sie zeigt sich darin, dass odpé-Sein in vorweg-
genommener Weise schon als grundsitzlich siindhaft angesehen wird und
cgdpE-Werden deshalb a priori in verwerfliche Regionen fiihrt.

Zwar ist es verstindlich und wohl auch zutreffend, wenn etwa Bultmann
in seinem Johanneskommentar vom Argernis der Fleischwerdung des Lo-
gos redet.? Denn es wird in dieser schlichten Gestalt des gewdhnlich-
irdischen Jesus, in welchem nur gliubiges Schanen die Gottesdimension in
ihrem para-doxalen Auftreten zu erfassen vermag, die illusorisch-gloriose
Gottesidee des Menschen angegriffen — und damit dem eigenen Vergit-
zungswunsch Abbruch getan.

Bedrﬁngend ist es hingegen, wenn es den Anschein macht, als hitte sich
der Logos in einer Form von Liebe, die dann eher bitterer Pflicht gleicht, in
den ad pE-Bereich hinecinbegeben, um ein theologisch zwar notwendiges,
aber nicht von liebender Sehnsucht inspiriertes Werk zu vollziehen. Bereits
scheint vergessen, dass der Logos eben noch selbst die ganze cdpg-
Wirklichkeit aus dieser ihm eigenen schépferischen Sehnsucht geschaffen

T vglL L2122

8 Das heisst, es geht um Verkiindigung, die, wenn sie anch zuerst in ihrer un-
erwarteten Dimension erschrecky (Luk1,29), in ihrer Bedenlung zur Freude wird
(Luk1,46ff).

2 Bultmann, Das Evangelium des Johannes 39.
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hat. Da es Schipfung ist, liegt dem odpf-Sein zwar durchaus die Moglich-
keit verschiedener Ausrichtung inne, auch die mgliche Negierng des ei-
genen Existenzursprungs.!® Das cdpE-Sein an sich ist aber nicht negativ zu
belasten, denn das Evangelium hilc ihm im Grunde vollen Zuspruch of-
fen It

Wo also gnostisch-leiblichkeitsfeindliche Haltung weitergeistert — wenn
auch nicht als expliziter Substanzdualismus, sondern eher als impliziter
Moralismus — und das Inkarnationsgeschehen die eigene Einstellong zum
odpE-Sein nicht grundlegend verindert hat, ist iiber die Bedeutung von
Vers 14 weiter nachzudenken. Hier muss das fleischgewordene Wort noch
tiefer greifen.

Wir legen deshalb in diesem Abschnitt, der vom Eingehen einer positi-
ven Beziehung zwischen Logos und Sarx handelt, den Akzent auf die er-
l4uternde Aussage: «Und er wohnte unter uns.» Er verweilte — and
verweilte vielleicht sogar gerne — in diesem Sein, um diesem wiederum
neue Existenzmdglichkeit zu geben, auch wenn dies zum nicht nur einfa-
chen Weg fur eben diesen Logos wurde.!? Dies bedeutet nichts anderes, als
dass es a priori nichts seiner Wohnung Unwilrdiges gibt in unserem ir-
disch-menschlichen odpf-Sein.

1.3 Und wir schauten seine 86a — seine ,, Bedeutung “

«Das fleischgewordene Wort wohnte unter uns und wir sahen seine 86ka,
[...] voll Gnade und Wahrheit.» Das eben Erlfuterte muss noch vom Be-

10 Siehe I 2.1.2.

W Wir verzichten hier aof ausfuhrliche Zitate und beschreiben mehr eine Art
Grundstimmung, die uns bei einigen protestantischen Theologen — meist lterer Ge-
neration — emgegentritt (z.B. Barth, Brunner, Zimmerli). Exemplarisch steht die fol-
gende Formulierung: «Die Fleischwerdung ist uater den Gesichtspunkt ,Leiden* zu
stellen. Die Knechtsgestalt selber ist das Leiden, die Hinunterbewegung in die Nied-
rigkeit der menschlichen Existenz, die im Kreuz gipfelt.» (Brunner, Der Mittler
462). Demgegentiber schreibt Schweizer: «Die Nuance des Stindigen oder zur Stin-
de verlockenden [im johanneischen odpk-Begriff} fehlt viilig [...]. Thren Charakier
als stindige bekommt die Welt nicht durch die odpk, sondem erst durch ihren Un-
glauben» ( odpE, TWWNT Bd VII 139).

12 Barth hat derauf hingewiesen, dass im Ansdruck éoxrvioey, wohnen,
Mehrdeutigkeit legt, u.a. auch die Bedeutung zelren, voriibergehend zu Besuch sein.
So werde auch der Aspekt des Fremdseins im Wohnen des Logos év gapki mit
ausgedrtickt (Barth, Johannesevangelinms 115). Dieser Gesichispunki ist wichtig
und gehirt unserer Meinung nach zum grundsitzlich diglogischen Beziehungs-
vehiilinis des Logos — auch €v capki. Es bedeutet allerdings noch keine {Ab-)-
Wertung des adpé-Bereichs. Der dialogische Beziehungscharakter des Logos wird
im Folgenden noch weiter entwickelt.
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gniff der 86Ea her betrachtet werden. Wir haben erwihnt, dass wir als Uber-
setzung hier das Wort , Bedeutung® verwenden.!3 Nun ist allerdings bereits
im Prolog, im Vers 14, diese Bedeutung des Logos in seinem cdp€-Sein ei-
ne doppelte: Es geht einerseits tatsichlich um die von uns hervorgehobene
positive Bezugnahme des Logos zur irdisch-menschlichen Wirklichkeit.
Wo er sich aber darauf einlisst, bleibt dem Logos auch das Leiden an dieser
Wirklichkeit nicht erspart. Es geschieht dort, wo die Moglichkeit des Ge-
schaffenen zur Gottesverneinung sich durchsetzt. Die Souvertinitiit des Lo-
gos wird daran zerbrechen, was allerdings erst das Eigentliche seiner
Gottlichkeit sichtbar macht — als Grade und Wahrheit. Mit anderen Wor-
ten: Die Kreuzeserfahrung ist nicht wegzudenken aus dem Satz: «Und wir
sahen seine Bedeutung/Herrlichkeit.»

Nun entspricht eine vielschichtige Bedeutungsbesetzung grundsitzlich
der theologischen Darstellungsweise des 4. Evangeliums. Wir haben schon
in verschiedener Hinsicht darauf hingewiesen.!® Dies erschwert aber das
Vorhaben, in der einzelnen Textinterpretation nur e¢inen Aspekt herauszu-
greifen. Unweigerlich wird dabei der Vielseitigkeit der jeweiligen Aussa-
gen unrecht getan,

Wir stehen also fiir das Folgende vor der schwierigen Aufgabe, positiv-
schopferische adpf-Beziehung einerseits und Kreuzeserfahmng anderer-
seits je fiir sich und doch als eines zu denken beziehungsweise die beiden
Aspekte zueinander in Bezug zu setzen, Dies filthrt uns in die Sorgfalt, we-
der plattem Weltpositivismus noch einer prinzipiellen Weltverwerflichkeit
das Wort zu reden. Gelingen wird dies nur, wenn auch in der Krenzeserfah-
rung echte Liebe zur odpE-Wirklichkeit auflenchtet und wenn im unbela-
steten odpé-Logos-Bezug die Moglichkeit des Gebrochenseins nicht ausge-
blendet wird.

13 Siche IV. 1.1.2, Anm. 4.

19 Siehe v.a. I11. 2.1.2, Anm. 49; 111, 2.2.2 und IV, 1,1.2, Ein weiteres Erkli-
rungselement dieser Vieldeutigkeit ist die Tatsache, dass im 4. Evangelium namati-
ve und thematische Struktur in besonderer Weise ineinander verwoben sind. So
ergibt sich einerseits im Narrativen eine progressive Bedeutungsentwicklung im
Zeit- und Raumgeschehen des irdischen Jesus. Andererseits sind Vergangenheir und
Zukunfi in der einen Gegenwart des Jesus-Logos bereits versammelt: Der Logos
verfiigt in einer Art Uberzeitlichkeit, die auch seine Pri- und Postexistenz enthlt,
tiber gegenwiirtige Vieldeutigkeit. Dies ist insbesondere die Art der Beschreibung
des Prologs, kommt aber auch in vielen Einzelaussagen Jesn zum Ausdmick, z.B.
auch in den sogenannten ,Jch bin“-Worten. Das Uberzeitliche erklirt auch, weshalb
Jesus trotz narrativem Rabmen im Grnunde genommen alles voransweiss und es in
gewissern Sinne nur noch zu vollziehen brancht (mehr zum Aufeinandertreffen von
nafrativ-progressiver und themarisch-statischer Strukeur unter 2.2).
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2. Das 6. Kapitel in dreifachem Zngang: Identitdt im Dialog

Wir gehen hier davon aus, dass die Aussage Kai 6 A\dyos odpE éyéweto
grundsitzlich etwas mit Identititsfindung zu tun hat. Wir haben den Logos
bisher als eine in schdpferischer Sehnsucht wirkende Kraft des Rufens ken-
nengelernt. Nun nimint er selber Gestalt an und begibit sich in identifizier-
bare Wirklichkeit, wird fassbar in personaler Geschichdichkeit,

Wobei die Identitit des Adyos €v capkl sich nicht in einer Art Dek-
kungsgleichheit zwischen faktischer und hintergriindiger Wirklichkeit der
Logosgestalt ausdriicken wilrde. Das 4. Evangelium wird nicht milde auf-
zuzeigen, dass ein primtires Sehen und Erkennen Jesu — nach dem , Fleisch*
~ dessen eigentliche Wahrheit nicht erfasst (vgl. Joh 6,41-42).1% Hingegen
lisst sich eine Art diglogische Einheit bezichungsweise Identitit im gdpé
gewordenen Logos vermuten. Sie setzt das Sichtbare in besonderer Weise
zum Unsichtbaren in Beziehung, Dies entspricht der bereits festgestellten
Grundeigenschaft des Logos als Dia-logos, die sich hier noch in nevem
Lichte zeigt.'® Die dialogische Identitiit des Adyos év capxi nun genauer
darmstellen und zu interpretieren, ist Aufgabe der folgenden Uberlegungen.

2.1 Struktureller Zugang: Identitiit im Bezugsnetz

Es war unsere urspriingliche Absicht, uns auf die Verse 51¢-58 und 63 des
6. Kapitels zu beschrinken, Ein Blick in redaktionsgeschichtliche Untersu-
changen hat gezeigt, dass ausgerechnet 51c-58 von einer Reihe von Ex-
egeten als redaktioneller Zusatz und nicht als arspriinglich johanneischer
Text angesehen wird. Kirchliches Interesse hitte zu diesem Einschub ge-
fithrt, man habe die im 4. Evangelium fehlenden Einsetzungsworte und da-
mit den Hinweis auf die eucharistische Tradition hinzufiigen wollen.!?
Heute wird allerdings vermehrt auch wieder die Gegenmeinung vertreten,
dass dieser spezielle Abendmahlstext johanneischer Theologie durchaus
entspreche. So sieht P.N. Anderson in Joh 6 eine literarische Einheit: «After
considering thoroughly Bultmann’s treatment of John 6, one must conclude,
that there is insufficient stylistic, contextual and ideological evidence to
suggest more than one author. In fact John 6 should be considered a basic
anthorial unity, although it was probably composed over several decades of

15 Schweizer schreibt: «Zapt ist [...) die irdische Sphiire, die zur Beurteilung
irdischer Dinge durchaus angemessen ist, die aber richt genligl, wenn man den be-
urteilen soll, der aus einer anderen Sphiire kommt.» { odpE, TWINT Bd VII 139).

16 giche 1V. 4.4. (Schluss).

17 S0 v.a. die bultmannsche $chule (vgl.Bultmann, Evangelium des Johannes
174). Zur Eucharistiepraxis in der johanneischen Gemeinde siehe IN1. 2.3.2,
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oral and written development » 18 Anderson ist der Meinung, dass inhaltli-
che Spannungen im Text dem dialektischen Stil johanneischer Denkweise
(«dialectical style of his thinking») entsprechen. Diese Dialektik finde
grundsitzlich Ausdruck in der johanneischen Christologie, die eine ,so-
wohl/als anch” -Wahrheit in sich trage. 9

Wir meinen, dass sowohl der diachrone wie auch der synchrone Zugang
im 6. Kapitel Erkenntnisschritte erlanbt. Diachrone Uberlegungen schirfen
den Blick dafiir, dass es sich hier in jedem Fall um eine redaktionelle Kom-
position handelt und die Art und Weise dieser Komposition — was die ver-
schiedenen Artikulationen nnd auch inneren Widerspriiche anbetrifft - mit
theologischen Absichten verbunden ist.2® Der synchrone Zugang hingegen
hilft vermeiden, einzelne Passagen in ihrer Bedeutung zu isolieren und
maoglicherweise den Blick fiir das Ganze zu verlieren,

Denn in der genaueren Betrachtung fallt auf: Kapitel 6 stellt ein kunst-
voll gearbeitetes, strukturell und inhaltlich verflochtenes Geflige dar. In
diesem Sinne (rigt es bereits in sich selbst dialogischen Charakter und legt
auch eine Schlussredaktion im johanneisch-theologischen Sinne nahe 2! Es
liegt also die Vermutung nahe, dass sich die Bedeutung der Verse 5lc-
58(63) in besonderer Weise erfassen lidsst, wenn wir sie in Bezug zu weite-
ren Elementen und Aussagen desselben Kapitels setzen. Im Hinblick auf
unser grundsitzlich ,relationelles” Interesse legen wir im Folgenden den
Schwerpunkt auf eine synchron-strukturale Lesart.?2 Mit Hilfe einer Reihe

18 Anderson, Christology 16.

19 Ebd. 164; vgl. z.B. Joh 1,1 und 14,28. Ebenso hat sich J.Bemtler fir die lite-
rarische Einheit der Brotrede ausgesprochen, u.a. weil er bereits im Vers 27 eine
Anklindigung der Verse 52-59 erkennt. «“Eating” and ,Drinking” of flesh and
bloed of the Son of Man would no longer be an eucharistic alternative to faith in Je-
sus as the Bread of Life, but the concrete form in which faith in Jesus is practiced in
the celebration of the community», schreibt Beniler (The structure of John 6 126),

20 Es wiire also durchans denkbar, dass det Abschnitt 6,51¢-58 vom Evangeli-
sten (wenn wir diesen cinmal als Haupiredaktoren annehmen) dbemommen wurde
(dhnlich wie schon der Hymnus im Prolog bzw. der dortige Logosbegriff), dann
aber durch seine Plazierung wie anch Akzentuietung (z.B. wird das in einem encha-
ristischen Text eigentlich zu erwartende odpa mit odp wiedergegeben) im Sinne
johanneischer Theologie eine inhaltliche Entfaltung findet.

2l Barth vergleicht insbesondere die Brotrede mit einem mittelaltertichen Flii-
gelaltar, da sie in vielseitiger Hinsicht zu betrachten und mit den anderen Teilen des
6. Kapitels in Verbindung zu bringen sei (Johannesevangelium 319). Eine metho-
disch ausgearbeitete, umfassende Strukturanalyse des 6. Kapitels haben J.Calloud
und F. Gemiyt durchgefuhrt: L'evangile de Jean (I) 127ff.

22 Fyr eine weitere Diskussion einer diachronen bzw. synchronen Lesart des 6.
Kapitels verweisen wir auf die Darstellung von Anderson (Christology 33ff.).
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von graphischen Skizzen wird der komplexe Aufbau des Kapitels nun dar-
gestellt und kommentiert, 23

2.1.1 Formaler Aufbau

Joh 6, I. Skizze: In dialogischerBezichung

7. D bist":
66-T1

III Bekenntnis

Fleisch
60-65
6.
Mein
Fleisch
51c-59
2. Seewandel
16-21
5. Welche
?
Herkun ’b‘ (Ubergang: 22-25)
II Rede
3. Welche Speise -
4, Welches Brot? welches Werk?
3040 26-29

Drei Hauptelemente

Im 6. Kapitel lassen sich in der Hauptsache drei literarische Darstellungs-
formen unterscheiden (I-I11): Zuerst zwei Wundergeschichten (bezie-
hungsweise Zeichenhandlungen) (6,1-21), eine lange Rede, die grossenteils
als Streitgesprich aufgebaut ist (6,{22]126-65), und schliesslich noch eia
kleines Gesprich, das wir hier Bekenntnis nennen (6,66-71),24

23 Wiederum halten wir fest, dass es sich um eine mbgliche Interpretation -
ter anderen handelt (siehe 1. 2.1.3).

24 Calloud/Genuyt weisen darauf hin, dass die Abfolge ,,Zwei Geschichten und
eine Rede" auch schon im Kapitel 2 und 3 des 4.Evangeliums die Grundstrukeur
ausmacht {(ebd. 129),
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Zwischen diesen drei Haupielementen besteht eine erste Grundverbin-
dung, denn die zwei Wandergeschichien (I) kdnnten in ihrer tieferen Be-
deutung ohne die erliuternde Brotrede (I1) nicht verstanden werden.
Letztere wiederum bedarf des dritten Elements, des Bekenntnisses (11D,
damit ilre eigentliche Zielsetzung klar wird.

Steht dabei das erste Wunder, die Brotvermehrung, in besonders deutli-
chem inhaltlichem Zusammenhang zur Brotrede, so verweist das Bekennt-
nis seinerseits direkt auf den Seewandel zuriick. Die dort geschilderte
Christusoffenbarung findet in den Versen 68-69 volle, das heisst bekennen-
de Antwort.?

Sieben Einheiten

In einem weiteren Schritt lassen sich die drei Hauptelemente in sieben klei-
nere Einheiten avfteilen. Zusitzliche Verbindungen werden sichibar, Eine
erste liegt zwischen Einheit 1 und 2, den zwei Wundergeschichten (1). Cal-
loud und Genuyt zeigen auf, dass die beiden Geschichten in komplementi-
rem Verhiiltnis zueinander stehen: Die wunderbare Brotvermehrung hat die
Menge der Leute (3xhos mohig) nicht verstehen lassen, wer Jesus wirklich
ist. Im Wunder des Seewandels hingegen schauen die Jinger Jesus in seiner
wahren, wenn auch unfassbarén Identitdt, Was sich im Brotwunder noch als
dussere Handlung erwies, verdichtet sich im Seewandel zum existentiellen
»ich bin“-Erlebnis (€yd eipr; 6,20).

Es folgen die Einheiten 3 bis 6, welche die Brotrede(II) in vier Ab-
schnitte unterteilen.?® Nach einem Ubergangstext (22-25), der noch einmal
den narrativen Bezug zu Abschnitt 1 und 2 setzt, werfen die Abschnitte 3, 4
und 5 je eine zentrale Frage auf, die sich vordergriindig vor allem auf das
Brotwunder bezieh. Welche Speise ist ndtig zur wahren Sittigung, und

23 Die von einigen Exegeten gedusserte Meinung, dass das Wunder vom See-
wandel - wohl aes synoptischer Tradition tbernommen - hier bloss eingeschoben
sei und nicht eigentlich in die Gesamtkonzeption des Kapitels gehdire, kdnnen wir
nicht teilen (so z.B. Ruckstuhl, mit besonders origineller Begriindung [Die Speisung
des Volkes 2002ff]). Den inneren strukturellen Zusammenhang in besonderer Weise
aufgezeigt haben wiederum Calloud/Genuyl, L'évangile de Jean 129. Unsere Unter-
snchungen kdnnten zudem nahelegen, dem 6. Kapitel in seinem formal-inhaltlichen
Aufbau einen gewissen Relecture-Charakter zuzumessen. Dies nach der Aussage
von Dettwiler: «Relecture vollzieht sich grundstitzlich in der zweifachen Bewegung
von explizierender Rezeption und thematischer Akzentverlagerung.» (Die Gegen-
wart des Erhishten 48).

2% was die Unterteilung der Brotrede anbetrifft, lassen sich bei den verschie-
denen Exegelen mehrere Varianten finden. Wir haben uns zar Hauptsache an den im
Texi gestellten Fragen orientiert, welche der Rede eine inhaltlich vorwirtsschreilen-
de Dynamik geben.
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welches Werk muss getan werden, um diese zu erhalten? (Abschnitt 3:
6,26-29); welches Brot ist das wahre Brot? (Abschnitt 4: 6,30-40); und
worin besteht die eigentliche Herkunft Jesu? (Abschnitt 5: 6,41-51b). In
zunehmendem Masse wird auch das Thema des Seewandels integriert; Im
Gegenspiel von Frage und Antwort wird die wahre Identitit Jesu mehr und
mehr eingekreist und zum Zentrum der Auseinandersetzung gemacht. Bis
dann Jesus in Abschnitt 4 der Brotrede,2” ohne dass es noch einer weiteren
Frage seiner Gespriichspartner bedurft hiitte, zur entscheidenden Aussage
kommi: Wer seine odpf- (und aipa-)Existenz nicht genauso konkret isst
wie damals das Brot i Brotwunder, damit aber auch seine — unfassbare —
Identitiit in sich aufnimmt, wie es damals den schavenden Jiingern im See-
wandel geschah, der findet nicht zur Essenz des Lebens. Das Hussere Motv
des Brotwunders - die reale Speisung — und das innere Motiv des Seewan-
dels — das gliubige Erfassen wahrer Identitidt — sind zur inneren Einheit ge-
worden (6,51¢-58).

Da allerdings die meisten der Zuhtirenden auf der Ebene des Brotwun-
ders stehengeblieben sind und nach wie vor nur die sussere Tat ~ das heisst
das Materiell-Faktische - sehen, ist ihnen diese Rede unertriiglich hart
(6,60). Noch einmal weist Jesus deshalb darauf hin, dass sein odpE-Sein ein
vom Geist beziehungsweise vom Logos belebtes ist. Dies macht seine be-
sondere Identitit aus und vermittelt eine neue Existenzweise im irdischen
Dasein, Eine Existenzweise ist es, die Himmlisches und Irdisches zoeinan-
der in Beziehung setzt, wie nur der Dia-Logos im Logos dies vermag (6,60-
65).

Abschnitt 7 (III) hilt schliesslich in exemplarischer Weise fest, dass
Petrus, indem er die wahre Identitiit Jesu erkennt und bekennt, sich selber
als dem wahren Leben zugehdrig erfihrt. Das heisst, Petrus findet in der
dialogischen Beziehung zu Jesus selbst neue Identitat. Was er im Seewan-
del geschaut hat, wird jetzt zum auvsgesprochenen Bekenntnis (6,66-69). Im
voraussehbaren Verrat des Judas hingegen wird die drohende Maglichkeit
eigener Existenzverwerfung aufgezeigt (6,70-71).28 Deutlich wird, wie der

27 Das heisst im 6. Abschnitt des Kapitels.

2 Wenn Petrus allerdings Jesus als & dywog Toi 8ol bezeichnet, wird von
einigen Exegeten angenommen, dass sich damit immer noch ein gewisses Nicht-
erkennen verriit. Jesus ist in Wahrheit noch etwas anderes als ,,der Heilige Gottes”,
wie sich in der weiteren Eniwicklung und Offenbarung des Evangeliums zeigen
wird. Dieses ,Missverstiindnis” leitet damit auch den weiteren Fortgang des
Evangeliums ein. Mit Barth (Johannesevangelium 309) sind wir der Meinung, dass
die (gewollte) Spannung hier aber auch zwischen grundsitzlichem Bekennen
(Petrus) und Ablehnen (Judas) liegen kdnnte und es nicht so sehr um die korrekte
Titelbezeichnung geht. Ganz ins Zentrale wrifft auf alle Fille die Aussage von
Petrus: «Du hast Worte ewigen Lebens (6,68).»
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formale Aufbau ins Inhaltliche weist. Gehen wir deshalb in einem niichsten
Schritt auf das formal-inhaltliche Wechselspiel innerhalb der sieben Ein-
heiten ein.

2.1.2 Wechselspiel der Symbolik (und Gruppengeschehen)
Joh 6; 2. Skizze

7. Du bist"  Petrus — Jesus

Judas - Jesus 1. Brotwunder

Viel Volk = Jesus und

Verrat ol
Die zwolf Jinger - die Jiinger
. Jesus Hunger
6. Fleisch und Geist
Viele
Jinger
—Jesus
Fleisch Geist (Wort)
nicht Fleisch
essen essen kel
Chaos
Die Juden - Himmlische
Jesus _
2. Seewandel
Irdische Brot des ns Die Jinger - Jesus

Auferweckt

S. Welche Herkunfe?

Vergingliche Speise
Die Juden = Jesus (Tun)

Verloren
4. Welches Brot? Manna 3. Welche Speise — welches Werk?
Das Volk — Jesus

Die 2. Skizze hebt hervor, dass im 6.Kapitel (wie im ganzen Evangelium)
zwei grundsiitzlich verschiedene Qualititsbereiche menschlicher Existenz-
weise einander gegentiberstehen: Ein Bereich des Lebens (das Innere des
Kreises, als tragende Mitre der Existenz) und ¢in Bereich des Todes (das
Aussere des Kreises, als Fern- und Entfremdetsein von der eigentlichen
Existenz).2® Jede Einheit hat an dieser Doppelqualitit Anteil und bringt sie
in mehrfacher Begrifflichkeit und Symbolik zum Ausdruck.

29 Siehelll 2.1.2.
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Zuerst zeigt, wenn auch noch in verhiiller Form, das Brotwunder (Ein-
heit 1), dass es zwei verschiedene Arten von Sittigung gibt: die irdisch ver-
giingliche und jene, welche Jesus in einem tieferen Sinne anzubieten hat,
Sie gibt Anteil am ewigen, das heisst am eigentlichen Leben. Die Menge
der Menschen lisst sich allerdings an der irdisch-mirakuldsen Speisung ge-
nligen. Sie tbersieht das ,,Mehr an Bedeutung”.30 Jesus muss sich schliess-
lich zurickziehen, damit er nicht zum Wundertiter verginglicher Werke
gemacht wird, wo er doch noch etwas ganz anderes ist.

In welchem Qualititsbereich sich seine Identitit offenbart, niimlich an
der existenziellen Grenze zwischen Leben und Tod, kommt nun in der fol-
genden Einheit (2) zum Ausdruck. Die Geschichte vom Seewandel stellt in
eindrilcklicher Weise Todesgefahr und Lebensgewissheit einander gegen-
iber. Unterstrichen wird dieser Gepensatz durch eine besondere szenisch-
symbolische Darstellung: Die Jinger sind in tiefe Dunkelheit geraten - Je-
sus wird darin zam Sichtbaren, er ist das Licht.3! Die Jiinger sind im Sturm
und in Gefahr unterzugehen ~ Jesus geht in Sicherheit und bewirkt auch die
sichere Landung des Schiffes. Die Jiinger leben in Schrecken, aach vor der
Gottesoffenbarung — Jesus schafft und ist selber das Vertraven,

Die folgende Brotrede (Einheiten 3-6) arbeitet ihrerseits mit weiteren
Gegensatzpaaren: In der Einheit 3 weist Jesns darauf hin, dass die Men-
schen ihn suchen, weil sie im Brotwunder Séttigung erfahren haben. Ahnen
sie nun doch etwas von diesem ,Mehr an Bedeutung", wonach sie sich im
Grunde genommen sehnen? Denn, fiihrt Jesus weiter aus, nicht verglingli-
che, sondern himmlische Speise gilt es zu erlangen. Was dazu die Grundla-
ge schafft, ist nicht ein besonderes Tun und Mthen, sondern allein das
~Werk des Glanbens". Es geht um den Glauben an seine besondere Identitdt.

In Einheit 4 bezeichnet Jesus diese himmlische Speise als Brot des Le-
bens. Ausdriicklich setzt er dies mit seiner eigenen Identitéit gleich: «kch bin

3 Laut Calloud/Genuyt kommt dieses ,,Mehr an Bedeutung” dadurch zum
Ausdruck, dass noch viele Brotbrocken tibrigbleiben. Dass diese Brotbrocken zu-
dem fur genan 12 Korbe reichen, verstehen die Autoren als Hinweis, dass es sich
uin einen , Bedewtungsvorrat” handelt, der in symbolischer Weise den 12 Jungem
zur weiteren Verwaltung Ubergeben wird (Evangile de Jean 131). Es sei hier er-
wiahnt, dass der Evangelist mit dieser Bedeutungsverlagerung nicht zwingenderma-
ssen einer ideologisch-asketischen Ausrichtung das Wort redet, die alle irdisch-
menschlichen Bediirfnisse geringachten wilirde. Im Gegenteil: Das Irdische, indem
¢es nicht isoliert in seinen Funktionsbereich gesetzt wird, sondern eine tiefere innere
Bedeutung erhilt, wird aufgewentet. Als Zeichen bzw. als Symbol ist es mehr, als
was es ist. Etwas von dicsem Verstindnis findet sich z.B. in der alten Sitte, dass
Brot nicht weggeworfen werden darf. Es geht nicht um das Brot, um die Materie
allein, sondem um eine diesem konkreten Brot unabdingbar eingegebene Bedeutung.

3t Vgl. Joh 1,4fF «... und das Licht scheint in der Finstemis..».
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das Brot des Lebens (35).» Dem gegeniiber steht das Manna, welches die
Israeliten in der Wiiste empfingen. Es verkdrpert — so der Evangelist — in
seiner vergénglichen Wirkungskraft bloss vergingliche Speise und macht
den Hungrigen weiterhin vom Ausseren Objekt abhiingig, statt ihn in seinem
~Subjektsein* zu sattigen. (Dies wird in der Einheitr 5 noch weiter ausge-
fithrt.)32 Zudem wird der Bedeutungsunterschied zwischen Mose und Jesus
aufgezeigt. Der eine, Mose, handelt und wirkt nur im Irdischen, der andere,
Jesus, ist selbst Vermittler zwischen Himmlischem und Irdischem, auf
Grund seiner besonderen Beziehung zum Vater. 33 Jesus hat deshalb Voll-
macht, so zu handeln, dass nichts an Bedeutung verlorengeht. Auch das
Tote vermag er zum Leben zu auferwecken (6,40),

In thematischer Fortsetzung setzt Einheit 5 Jesu irdische und himmli-
sche Herkunft einander gegentiber, Die Menschen um ihn herum halten fiir
wahr, was sie wissen: Er ist Marias und Josefs Sohn, also ¢iner, der in die
Reihe der Vergiinglichen geh&it wie Mose und alle anderen auch. Wer aber
glaubt beziehungsweise Glauben bekommt,3* sieht mehr und erkennt in Je-
sus das Brot des Lebens, welches bleibende Existenz schafft.

Einheit 6 schliesslich bringt ein eigentliches Verwirrspiel — oder ist es
Klirung? — der Gegensitzlichkeiten. Denn in seiner himmlisch lebensspen-
denden Diimension ist Jesus doch nichts anderes als adpé (undaipa). Das
heisst, er ist dem odpé-Sein ganz zugetan, wohnt ihm inne, hat sich ihm
hingegeben. So muss er gegessen und in seiner inneren Identitit empfangen
werden. Was dem Tod angehérte, wird dann in bleibenden Bezug zum Leben

32 Calloud/Genuyt deuten den Mannabegriff als miisterliche Gabe: Es handelt
sich um Lebensvermittlung im Bereich des Natlirlich-Biclogischen und damit Ver-
ginglichen. Jesus hingegen, als ,.Brot des Lebens”, verktirpert und vermittell das
unvergingliche Worr des Vaters, das noch in einer anderen Weise Leben gibt
(L’Evangile de Jean 144). Zu verstehen sind diese etwas heiklen, da leicht missver-
stindlichen Zuweisungen auf dem Hintergrund Lacanschen Denkens wie auch einer
gewissen Strukturalismus-Begrifflichkeit: ,Mutter” und ,,Vater" wollen in diesem
Fall blosse Funktionsbezeichnungen sein und nicht Rollenzaweisungen. Wir werden
in 1X. 3. und 4. auf die Funktion bzw. ,Figur" des Vaters und der Mutter zuriick-
kommen, sie neu zu verstehen suchen und dann auch der Frage nachgehen, ob Jesus
nicht unter beiden Aspekten verstanden werden kann,

33 M. Rose hat darauf hingewiesen, dass der eigentliche und unakzeptable Af:
front von Jesus gegentiber der Mosetradition im Anspruch auf diese ausserordentli-
che Gottesbeziehung liegt. Denn dass Mose nicht selbst mirakulbser Geber des
Manna war, sei fiir die monatheistisch denkenden Zuhdrer selbstverstindlich gewe-
sen (Manna, Johannes-Studien 95ff). Der Aufsatz gibt wichtige Grundinformatio-
nen zum Mannabegriff und zu dessen Verwendung in der weiteren Traditions-
geschichte.

34 Auch hier besteht Gegensitzlichkeit, indem der Mensch zwar im Irdischen
selber handeln kann, im Himmtischen aber nur Empfangender ist.
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gesetzt. Gemeint ist also Geist beziehungsweise Wort in solcher odpt -
wnd oapt in solchem Geist und solchem Zusprach (Wort), wie die folgen-
den Verse (60-65) noch einmal deutlich machen. Im Gegenspiel der Argu-
mentation (54-55/63) wird jeglicher Substanzdualismus klar aus dem Weg
gerdomt. Vertretern alleiniger odp€- beziehungsweise Geist/'Wort-Theolo-
gie wird in typisch johanneischer Vieldeutigkeit®> eine eindeutige Argu-
mentationshasis entzogen.

Im Glaubensbekenntnis der Einheit 7 wird dann die Frage von Tod und
Leben noch in einer neven Weise auf das Beziehungsgeschehen hin kon-
zentriert: Wer der Logos in seiner wahren Identitit — sowohl von Gott her
wie auch év capki / im Fleisch — erkennt, findet selber Leben év capxi. Er
findet vom geschenkten Du zum Ich. Wer ihn verwirft, verschreibt sich
hingegen dem Todesbereich. Er bleibt isoliert im Ego-Zentrismus. Gegen-
spieler sind hier Petrus und Judas als kontrire Beispiele menschlicher Aus-
richtungsmoglichkeit, 36

Das gross angelegte Geschehen zwischen Logos und Sarx konzentriert
sich also in letzter Auvsrichtung auf das Beziehungserlebnis ,,Du - 1ch®,
Darin manifestiert sich Identititsgeschehen, Unterstrichen wird dies im 6.
Kapitel durch die Hussere Darstellung und Entwicklung des Gruppenge-
schehens.

2.1.3  Das Gruppengeschehen

Die Ausgangsposition ist im Brotwunder gegeben: Jesus, umgeber von sei-
nen Jingern, steht einer grossen Menschenmenge gegentiber. Von viel Volk
ist die Rede, ein anderes Mal von 5000 Mi#nnemn. Das Eigentliche kommt
aber nicht in diesern Massenerlebnis zom Tragen. Wie der anschliessende
Seewandel wiederum wegweisend zum Ausdruck bringt, geschieht es in der
uvrmittelbaren Beziehungssituation. Diese hat, wie wir jetzt schon sagen
kénnen, den Charakter existentieller und individueller Begegnung.

In der Folge geschieht eigentlich nichts anderes, als dass die Menge der
Menschen, welche die einzelne Person in ihrer persdnlichen Situation nicht

35 Oder ist es sogar johanneische lronie? Der ganze Abschnitl kdnnte vom
Blickwinkel johanneischer fronie aus gelesen werden. Da werden zuersi Aussagen
gemacht (oder dbemommen...), die auf cin massiv ,priesterlich-sakramenrales*
Abendmahlsverstindnis hinzufthren scheinen, um nachher den Lesenden vor Au-
gen zu fuhren, dass ¢s um eine noch ganz andere Ebene geht. (Vgl. dazu auwch die
Argumentationsweise in Joh 3,1-7; dort in bezug auf die ,,zweite Gebunt“, was wohl
mit {dem Sakrament) der Taufe in Zusammenhang sieht.)

36 Einer psychologisierenden Interprerationsweise folgend kénmien wir an-
nehmen, dass es Sich hier um zwei Ausrichimgen in ¢in- und derselben Person
handelt,
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fassbar werden l4sst, sukzessive reduziert wird. Die Begegnung mit Jesus
verdichtet sich mehr und mehr zom ¢igentlichen Ich-Du-Erlebnis.

Am Anfang der Brotrede (Einheit 3) steht alsa noch einmal die undefi-
nierte Menge des Volkes Jesus gegeniiber (6,24). Mit der Einheit 5 wird
dann eine Gruppe etwas priziser beschrieben. Jetzt sind es die Juden, die
mit Jesus weiter diskutieren. Darauf hinzuweisen ist hier, dass der Begriff
Jude® nicht eigentlich eine ethnisch-religitse Bezeichnung ist, sondern als
inhaldicher Sammelbegriff verwendet wird: Es sind hier Menschen ge-
meint, die — immer aus der Sicht des Evangelisten — in ihrer Lebens- und
auch Schriftinterpretation blind beziehungsweise verblendet sind und sich
desl;a;lb nicht persénlich vom lebendigen Christusgeschehen berithren las-
sen.

Viele der anwesenden Menschen (darunter wohl auch einige aus der
Gruppe der sogenannten ,Juden*) haben sich aber doch eine Zeitlang von
Jesus herausfordemn lassen und anch mit ihm sympathisiert. Nach den ent-
scheidenden Aussagen von Jesus («Wer mein Fleisch isst.. ») in der ersten
Hiilfte der Einheit 6 ist von ,,viclen Jilngem* die Rede. Allerdings beginnen
anch diese jetzt zu murren. Die Rede wird ihnen zu hart — will heissen zu
existentiell (6,60)7 Trotz weiterer Erklirungen Jesu entziehen sich auch
diese Sympathisanten einer weiteren Konfrontation (6,60-65).

Ubrig bleiben die Zwslf, die ihrerseits in Petrus und Judas je einen per-
stnlich-individuellen Reprisentanten finden. Das direkte Ich-Du-Verhiltnis
kommt nun klar zom Ausdrack: In seiner uneingeschrinkten Bejahung wird
Identitiit empfangen, in der ginzlichen Verleugnung wird sie verworfen.

2.1.4 Logos als Beziehungs-Dialogos

Wir beenden hier unsere formal-inhaltlichen Uberlegungen und weisen auf
ein interessantes stilistisches Phiinomen hin: 1n unserer ersten Textanalyse
(Kapitel 1V), als wir nach einer ersten Qualitit des Logos suchten, sind wir
auf das Element des Stilbruchs gestossen. Es hat sich gezeigt, dass der
Prolog formal so aufgebaut ist, dass es zu einem wiederholien Durchbre-
chen der Ebenen und Aussageweisen kommt. Bereits in der Art der Be-
schreibung tritt dort der Logos nicht ,monistisch® beziehungsweise als
Monolog auf, sondern wird stilistisch und formal-inhaltlich als Durchbmch,
als Dia-Logos inszeniert.>8

37 Siehe auch 1V. 3.3.4. Das Murren der Juden erinnert an Ex 16,7ff. Dort mur-
ren die 1sraeliten, weil sie in der Wiiste nichts zu essen haben. Johanneische Ironie:
Jetzu ist ihnen das Brot des Lebens vorgesetzt und noch immer murren sie!

3% SiehelV.2.1.3.
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In unseren Untersuchungen zur Brotrede liegt nun, Uber die erste
Durchbruchs-Qualitiit hinaus, der Akzent auf dem Beziehungsgeschehen,
das sich in neuver Weise zwischen Logos und odp&-Bereich offenbart und
letztlich zur besonderen lch-Du-Erfahrung fihrt. Und wieder ist es die
Textgestaltung selber, die etwas von diesem Geschehen zum Awsdruck
bringt: Das 6. Kapitel ist in sich Beziehungsgeschehen, der Logos findet
Aspekte seiner Identitit als Beziehungs-Dialogos bereits im formal-inhalt-
lichen Sprachereignis des Textes.

Einzuwenden wire hier allerdings, dass dies auf Grund der von uns ge-
wihiten Betrachtungsweise sich so ergeben musste. Tatsichlich hat die an-
gewandte Methode den Horizont unserer Fragestellungen vorausbestimmi.
In der konkreten Anwendung hat sie sich dem Objekt gegeniiber aber als
angemessen erwiesen. Nichts wurde dem Text aufgezwungen, sondern die
Methode erlaubt, aus dessen Fiille zu schipfen. Im Folgenden soll der Lo-
£os in seiner Beziehungsqualittt weitere Konturen gewinnen,

2.2 Thematischer Zugang: ldentitit im Subjekt-Werden — als
Beziehung

Wir haben bereits darauf hingewiesen: Es gehtirt zur besonderen Charakte-
ristik des 4. Evangeliums, Thematisches zur Grundlage von Erzihlung zu
machen.?? «Das Johannesevangelium ist dezidiert theologisch intendiert»,
schreibt der Theologe B. Hinrichs.*0 Deutlich wird dies von Anfang an,
wenn im Prolog das Thema vor die nachfolgende narrative Ausfithrung ge-
setzt wird. Wobei der Prolog gleichzeitig Geschichtlichkeit in sich birgt und
diese direkt aus sich entfaltet. Falsch wire es deshalb, thematisch-
theologische Konzeption und erzihlerischen Ablauf gegeneinander auszu-
spielen. Die Frage stellt sich aber, in welchem Verhiltnis sie zueinander
stehen.

Vielleicht liesse sich in adiiquater Weise sagen: Das 4. Evangelium hat
in besonderer Weise inszenierenden Charakter.*! Und zwar in dem Sinne,
dass ein Thema gesetzt wird, das aus sich heraus Geschichtlichkeit bedingt

39 Siehe V1. 1.3.

40 Hinrichs, ,lch bin® 16. Der Autor versucht in dieser interessanten Schrift,
auf Grund einer literaturwissenschafdichen Strukturanalyse Aufschluss dber die In-
tention der , Ich bin"-Worte im 4 Evangelium zu geben.

41 Dass demgegentber die historische Faktizitdt eine geringere Rolle spielt,
zeigt z.B. das haufige Hin- und Herwandem des johanneischen Jesus, was inhaltli-
che Absicht vermuten lisst, in der konkreien Reiseroute aber Problesne anfwirft. Ein
Beispiel ist anch die nicht besonders historisch anmutende Beschreibung der
Gefangennahme Jesu (Joh. 18, 1ff.).
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und seine Erfillung im Vollzug des Vorausgesagten findet. Ebenso erzihit
das jeweils Geschehende im Grunde genommen nichts anderes als das be-
reits vor- und nachgeschaute Thema. Oder noch knapper formuliert: Was
das 4. Evangelium sich zom Thema macht, ist die geschichtliche Gestaltan-
nahme eben dieses Themas,

Mit besonderer Deutlichkeit kommt dies im 6. Kapitel zom Ausdruck,
und zwar in einer bemerkenswerten thematisch-geschichtlichen Entfaltung
der ,Ich bin"-Worte. Wir konzentrieren uns, johanneischer Darstellongs-
weise folgend, in einem ersten Schritt auf den thematischen Aspekt.

2.2.1 'Evyu eipi —Ich bin

«Der Evangelist konstituiert das ,Jch bin* als Grundsatz, der axiomatische
Valenz hat», formuliert der Theologe Hinrichs 42 Der Autor sieht in den
einzelnen ,lch bin“-Aussagen Jesn die eigentlichen Brennpunkte jo-
hanneischer Theologie bezichungsweise Christologie. Deren systematische
Vorbereitung, Emfaltung und Ausprigung bezeichnet er als das innere Ge-
riist des Evangeliums. «Die {Ich bin-] Struktur des Evangeliums ist von der
Intention des Evangelisten bestimmt, seine Theologie adiquat zu vermit-
tein», schreibt Hinrichs an anderer Stelle.*> Wir knnen dieser Aussage
wiederum in dem Sinne zustimmen, als in der theologisch-thematischen
Llch bin*-Entfaltung zugleich und wnabdingbar ein Element von Ge-
schichtlichkeit liegt beziehungsweise Geschichtlichkeit sich tffnet. 4
Allgemein ist za sagen, dass das johanneische ,Ich bin", das innerhalb
des Evangeliums an verschiedener Stelle vorkommi3 und im 6. Kapitel be-
sondere Konzentration findet, einerseits mit nralter Aussagetradition in Zu-
sammenhang steht und andererseits bis in die Moderne greift. Zwischen
damals und heute ist allerdings eine bemerkenswerte Akzentverschiebung
festzustellen. Religionsgeschichtliche Untersuchungen weisen auf, dass
dieses tiberdeterminierte ,Ich bin..." vnter anderem eine alte Epiphanie-
formel darstellt. Gotter sind es, die sich so den Menschen kundtun, indem
sie iiber ihre Legitimation Auvskunft geben: «Ich bin... dein Vater, der dich

42 Hiarichs, ,Jch bin" 48.
43 Ebd. 16.
4 Siche mehr dazu anter 2.3.

45 Nach der Aunffassung Hinrichs sind dies: 4,26; 6,20. 35. 48 ond 51; §,12.
(23.58), 10, 7. 9.11; 11,25; 14,6; 15,1.5; 18,5.6.8. Wir werden auf diese Answahl
Hinrichs unter 2.2.2 weiter eingehen, da Hinrichs strukturale Uberlegungen, in Ver-
bindong mit der fdentititsfrage Jesn, eine krealive Anseinanderselzung mit unseren
eigenen Untersuchungen zam 6. Kapitel ermdglichen. Eine eigentliche Kategorisie-
mung der ,.fch bin"-Worte nimmt Becker vor (siche Anm. 48).
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als Gott gezeugt hat... darum befehle ich Dir...», heisst es zom Beispiel in
einer altigyptischen Schrift.% Das ,Ich bin..." unterstreicht den alles
Menschliche Gibersteigenden Machtbereich der Gottesperson und hebt den
uniiberbriickbaren Unterschied zwischen Gott wnd Mensch hervor.

Dem gegeniiber steht das modeme ,Ich bin": Es ist, kurz gesagt, Aus-
druck angestrebter und beanspruchter Selbstverwirklichung des Menschen,
als upabhingiges Individunm. Auch religitse Epiphanien haben sich die-
sem ,JIch bin" unterzuordnen, denn das Individuum entscheidet, was ihm
frommt. Es ist gewissermassen seine eigene Epiphanie.

2u fragen ist nun, ob im Ich bin” des johanneischen Jesus sich noch ein
weiterer Zugang 8ffnet, Und ob sich dieser woméglich in Anseinanderset-
zung zu den eben genannten Positionen setzt, in einer Weise, dass Gotter-
Ich und Menschen-Ego miteinander ins Gesprich kommen.*”

Schweizer hat anfgezeigt, dass die johanneischen ,JIch bin*-Worte im
allgemeinen weder Bildworte sind, die etwas inhaltlich vergleichen (ich bin
wie...), noch Legitimationsworte (ich bin der Gott, welcher dies und das ge-
tan hat), sondem dass es sich vm ,.eigentliche Rede” handelt. Alles, was der
dazugesetzte Ausdruck als Priadikat aussagt (z.B. Brot, Hirte, Liche, Aufer-
stehung, Wahrheit, Leben), ist in Jesus volle Wirklichkeil. Deshalb auch die
hiivfige Verwendung des Adjektivs dAnfivés.*® Nevere Untersuchungen im

46 Zitiert von Schweizer, EGO EIMI 32.

47 Interessant ist in diesem Zusammenhang die folgende, ebenfalls exemplari-
sche ,,lch bin*'-Ausserung: «So hat mich denn Gott gesandt, dich und deine Schwie-
gertochter Sara gesund zo machen. Ich bin Raphael, einer der sieben Engel» (Tobit,
12,14-15). Hier weist sich der ,Jch bin”-Sprechende als legitimierter Bote Gottes
aus und bekommt eine vermittelnde Funktion zwischen Gottes- und Menschenbe-
reich. Von cinigen Exegeten werden denn auch die ,Jch-bin”-Worte Jesu mit der
wGesandren-Christologie” des 4. Evangeliums in Verbindung gebracht (z.B. Becker,
Kommentar 207).

48 Schweizer, EGO EIMI 125££.167. Es ist an dieser Stelle hilfreich, die Kate-
gorisierung der , Ich bin”-Worte durch Becker zu erwihnen: Er unterscheidet in be-
zug auf das 4. Evangeliom grundsitzlich vier Kategorien:

a) Die” Ich bin”-Worte im engeren Sinn (z.B. 6,35). Typischer Aufbau: Selbst-
pridikation {,Jch bin”) und anschliessendes Bildwort mit bestimmtem Artikel (,das
Brot des Lebens”),

b) Die in unmittelbarem Kontext davon abhiingigen Aussagen (z.B. 6,41);

£) Den absolut formelhaften Gebranch von ,,Jch bin® {(als reine Epiphanieformel,
z.B. 6,20);

d) Den allgemeinen Gebrauch von ,Ich bin*, welcher nur in Bezug auf a)-c)
auch theologisch interpretiert werden kann (Becker, Kommentar 207ff.).

Die von Schweizer als ,eigentliche Rede” bezeichneten ,JIch bin”’-Worte ent-
sprichen dann der Kategorie a). Zur Kategorie ¢) ist unserer Meinung nach zu
bemerken, dass die Rlickfilhrung auf «das absolut formelhaftes dieser ,Ich bin”-
Worte (Becker zihlt z.B. auch die Stellen 8.24.28 dazu) wohl eine formale
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linguistischen Bereich legen es nahe, diese besonderen ,lch bin®-Worte als
Metaphern anzusehen. Das besondere an der Metapher ist, dass sie eine
elementare Spannung zwischen Subjekt (Ich bzw. Jesus) und Pridikat (z.B.:
Brot des Lebens) erzeugt, die es gerade nicht aufzulésen gile®® Indem so-
wohl Subjekt wie anch Pridikat sich gegenseitig Sinn znmessen, entsteht
ein ,Mehr an Bedentung™ im Sinne einer neunen Realititsbeschreibung.
«Die metaphorische Aussage ist ein Vermdgen, die Wirklichkeit nen zu be-
schreiben», schreibt Ricoeur3® Diese neue metaphorische Bedeutung
kommt also nicht ,iiber” dem urspriinglichen Sinn von Subjekt und Pridi-
kat zustande, sondern im , Hindurchgehen™ durch jenen primiren Sinn. Das
#ist”, welches dabei Subjekt und Pridikat verbindet, ist sowohl Aunsdruck
gegenseitiger Identitit wie anch Nichtidentitit.

Noch eine andere Begrifflichkeit bringt Hinrichs ins Spiel, wenn er sagt,
dass die ,Ich bin“-Aussagen Jesn statt allegorisch oder symbolisch ,.tante-
gorisch* verstanden werden missten.3! Die tautegorische Rede habe ihre
«ganz und gar eigene Wirklichkeit und wolle darin vollstindig ernst ge-
nommen werden» 52

2.2.2 Ubersicht zn den , Jch bin*-Worten im 4., Evangelium

Bevor wir uns im speziellen den ,Ich bin“-Worten im 6. Kapitel znwenden
und damit auch den Faden unserer eigenen Interpretation wieder anfneh-
men, sei hier kurz nachgezeichnet, wie Hinrichs die Disposition der ,Ich
bin“-Worte im gesamten Evangelinm darstelit und daran eine innere
Struktur nachweist.

Hinrichs geht davon aus, dass die erste explizite ,,Jch bin“-Stelle (4,26)
eine sorgfaltige kompositorische Vorbereitung etrfahrt. Und zwar in dop-
pelter Hinsicht: Zum einen soll klar werden, dass nuor Jesus als der inkar-
nierte Logos auf diese ilberdeterminierte ,dyi elpl“-Aunssage Anrecht hat.
Dentlich wird dies an der Identitlitsausweisung des Tdufers. Auf die Frage
der Priester und Leviten: «Wer bist du» (1,19)7 antwortet der Tinfer nicht

Einteilung im grésseren Rahmen damaliger Lileratur erlaubt, dadurch aber auch
Originales johanneisch-theologischer Formulierung verlorengehen kinnte (mehr zu
6.20 siehe 2.2.3).

49 Vgl dazu Weder, Mythos und Metapher (Bibe! und Mythos) 53. Durch das
Unauflsbare ihrer inneren Bedeutangsdialektik passt die Metapher grundsitzlich in
die (dualistisch)-dialogische Denkweise des 4, Evangeliums.

30 Ricoeur, Die lebendige Metapher 9.

51 Mit einer Einschrinkung Joh 10,11 gegeniiber {«ich bin der gute Hirte»).
Hier handelt es sich laut Hinrichs um eine Bildrede (.Ich bin* 70ff.).

52 End. 52.
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etwa mit ,ich bin dieser oder jener...”, sondern mit der in klarem Bezug zu
Jesus gehaltenen Absage: «Eyw olk eipt & Xporos» (1,20). Laut Hin-
richs nimmut dieses «ich bin nicht der Christus» Bezug anf 1,8: «Nicht war
dieser das Licht, sondern zeugen sollte er von dem Licht.» Auf die weitere
Nachfrage, ob Johannes aiso Elia oder sonst ein Prophet sei, antwortet der
Thufer dann weniger formelhaft mit ,,00x eipi™ und ,,00". Affirmativ gibt
er sich den weiter Insistierenden schliesslich nur in folgender Weise zu er-
kennen: «Ich bin (¢vyd ohne elpl) die Stimme eines Rufers in der Wilsle:
Machet den Weg des Hermn gerade» (1,23)! Der Tiufer ist in seiner Identi-
tit also nur einer, der auf den Christus verweist, er isz nicht fiir sich allein,
Die iberdeterminierte , Ich bin*-Aussage steht nuy Jesus zu.

Nicht dem T#ufer, sondem einem der Jilnger ist es dann gegeben, Jesus
in direkter Anrede als den, welcher er isf, ndmlich als Sohn Gottes zu be-
zeugen. Natanael spricht das erste Glaubensbekenntnis, weil er sich selber
als von Jesns erkannt erfihri (1,47-49). Nachdem er Jesus gefragt hat:
«Woher kennst du mich...?» sagt er anschliessend zu ihm: «Rabbi, du bist
der Sohn Gottes.» Hinrichs schreibt: «Sehen ist nur im Licht mdéglich, Jesus
sieht den anderen am anderen Ort in dem Licht und kraft des Lichtes, das er
ist (1,8 und &,12) und an dem er Teilhabe gewihrt. Das ist der Grund dafiir,
dass Natanael Jesus identifizieren und damit zum Glauben kommen
kann»33

Noch geschieht fiir Natanael das Wunderbare anf der Ebene des idnsse-
ren Sehens. Eigentlich geht es aber — immer laut Hinrichs — um ein hinter
das Sehen zuriickfithrendes Horen und Glauben (1,50). In diesem Sinne
sagt Jesus spliter: «Was wir wissen, sagen wir und was wir geschen haben,
bezeugen wir» (3,11). Oder ganz am Schluss des Evangeliums: «8elig, die
nicht sehen und glauben» (20,29).

Damit ist das Zweite genannt, das laut Hinrichs zum richtigen Ver-
stindnis der ,Ich bin*-Worte fiihrt, nimlich dass sich das Entscheidende im
Horen und Glauben abspielt, Jesu Identitsit ist nicht Husserlich erkennbar,
sondern ist inneres Horen und Antworten als Glaubensgeschehen. Dies ver-
deatlicht das erste explizit gesprochene ,Jch bin“-Wort. «lch bin es, der mit
dir redet (der dich anspricht)», sagt Jesus zur Samariterin, als diese er-
wihnt, dass der Christus kommen werde, um alles kundzutun (4, 25b. 26).

Hinrichs geht im Folgenden auf die weiteren ,Ich bin“-Worte ein,
untersucht sie anf ihre besondere Aussage hin und analysiert ihre innere
Abfolge, welche wie bereits erwihnt anf die Gesamtkonzeption des
Evangeliums verweist. Die letzten drei ,Jch bin”"-Aussagen Jesu im
Moment seciner Gefangennahme (18,5.6.8), die gewohnlich nicht als ,Ich

53 Hinrichs, ,.Ich bin” 21.
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bin”-Worte im eigentlichen Sinn gelten,’* verkniipft Hinrichs mit dem
Anfang des Evangeliums. Es entsteht anch hier ein konzeptueller
Znsaminenhang: Dreimal hat der T#ufer es verneint, selbst der Christus zn
sein, und hat zngleich dreimal bezeugt, dass der Christus kommen wird.
Die wiederum dreimalige Affirmation Jesu: ,Ich bin es”, schliesst
sozusagen den grosseren Bogen, in aller Offentlichkeit und im Moment
grasster Paradoxie.

Zu erwihnen ist auch noch die einzige Ausnahme eines ,Ich bin-
Wortes, das nicht ans dem Munde Jesu kommt. Es ist das Wort des geheil-
ten Blinden (9,9), der nun seinerseits, nach seiner (neuen) Identitiic befragt,
mit €vyed elpe” antwortet. Indem der frither Blinde jetzt, in einem tieferen
Sinne, teilhat am Licht, ist er anch in das ,Ich bin* Jesu hineingenom-
men‘55

Muglich ist, dass Hinrichs die besondere ,,Ich bin“-Struktur des 4.
Evangeliums zuweilen etwas ilberstrapaziert.® Dank seiner Analyse wird
aber auf alle Fiille deutlich, dass die ,,Ich bin“-Aussagen eine dusserst zen-
trale Rolle spielen, sowohl im Identititsansweis des inkarnierten Logos wie
auch in seiner Identititsvermittiung. Sie sind nicht als isolierte Einzelworte
zu verstehen, sondern verdichten sich in ihrem inneren Zusammenhang zur
wesentlichen Grundanssage des 4. Evangeliums. Anhand des 6. Kapitels
soll dies nun vertieft werden.

223 ,Ichbin” —im 6. Kapitel

In seiner Studie betont Hinrichs, dass das Entscheidende in den ,Ich bin®-
Aussagen Jesu als Worivermitthung geschieht. Nur was im Wort {iber seine
Identitit gehort und geglaubt wird, hat Bedeutung. Der geschichtliche Er-
eignisrahmen ist daneben wenn nicht tiberflilssig, so doch zweitrangig.>’
Fanden wir bisher Hinrichs Blickweise aufschiussreich und erkannten wir
darin auch typisch Johanneisches, weil Hinrichs Thematisches (in diesem

54 In der Beckerschen Einteilung gehiren sie zur Kategorie d) (siche Anm. 48).

55 Hinrichs, ,fch bin" 69.

56 Hinrichs raumt selber eim—dass eine gewisse Uberinterpretation z.B.der
Dreizahl im Hinblick anf das Triniarische drohr (ebd. 92), Interessant ist zumindest,
dass die Dreizahl im 4. Evangelium wiederholr eine besondere Rolle spielr. So wird
auch die dreimalige Verleugnung des Petrus nach Ostern in eine dreimalige Liebes-
zusage umgewandelr (18,17.25.27 und 21,15-17; es handelt sich bei Kapitel 21 al-
lerdings um spitere Redaktionsschicht). Ebenso lisst sich in der Erzihlung iber
Maria von Magdala am leeren Grab (20,11- 18) eine dreimalige Neuausrichtung
feststellen (siche mehr dazu in VI, 3.1.1).

57 Hinrichs, ,,Ich bin” 95.
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Fall die ,Ich bin"-Aussage) als inszenierenden Faktor des Geschehens er-
kennt, so scheint es uns doch, dass er hier einer altbekannten theologischen
Verklirzung unterliegt. Zu schnell prisentiert Hinrichs nimlich das Wort
wieder fur sich allein und damit gewissermassen als Abstraktum. Das Wort
aber, das in den ,Ich bin“-Aussagen in besonderer Weise zu uns spricht,
entspringt vollzogenem Inkarnationsgeschehen. Es ist immer sich selbst in-
karnierendes Wort, Unabdingbar bleibt es eingebunden in den odpt-Bereich
and kann sich aoch der ,,Geschichtlichkeit” nicht entziehen. Mit anderen
Worten: Das ,Ich bin” Jesn ist immer Worigestalt. Diesen Gesichtspunkt gilt
s in den folgenden Avsfilhrungen nicht aus den Aungen m verlieren.

Skizze 3: Joh 6; ldentitéit im Subjekt-Werden — als Beziehung

7. .,Du bist"

1, Brotwander

2. Seewandel

4. Welches Brot? 3, Welche Speise ~ welches Werk?
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Mit Hilfe der Skizze Nr. 2 hatten wir ausgefilhrt, wie das 6. Kapitel seine
innere Dynamik in Gegensitzlichkeit entwickelt. Unsere dritte Skizze
bringt zum Ausdruck, wie nun inmitten solcher Zwiespiiltigkeit, in mehrfa-
cher Abfolge, die Aussage ,£&vyu ¢l — Ich bin“ auftaucht, Unsere Dar-
stellong zeigt, dass dieses “Ich bin* an beiden Qualititsbereichen — Tod und
Leben — Anteil hat. Zugleich erscheint es als unteilbare Einheit. Dies be-
deutet, dass im ,Ich bin* avs immanentem Dualismus Dig-Logoes wird und
Isolation durchbrochen wird zur lebendigen Beziehung.>® Zum Ausdruck
kommg, dass im ,JIch bin* der nicht-gnostische Ansatz des 4. Evangeliums
begriindet liegt, da sich das Subjekt selber — in seiner ldentitiit — als Bezie-
hungsgeschehen erweist. Um dies genauer zu verstehen, wollen wir, den
sieben Einheiten folgend, die Bedeutng der einzelnen ,Ich bin"'-Ausssagen
innerhalb des Kapitelverlaufs nun niher betrachten. Bisherige Uberlegun-
gen werden dabei zum Teil noch einmal aufgenommen und unter diesem
neuen Aspekt erweitert.

Erste Einheir: Das fehlende |, Ich bin* im Brotwunder: Joh 6,15: ,,Das bin
ich nicht!"

«Als Jesus nun erkannie, dass sie kommen und thn greifen wollten, um thn zum
Kénig zu machen, zog er sich wieder auf den Berg zuriick, er allein (6,15).»

Die erste Identititsvermittlung von Jesus ist eine negative. Er zeigt sich, in-
dem er sich entzieht. ,Das, was ihr aus mir machen wollt, nimlich einen
Helden, der ephemere Wunder vollbringt, euch etwas vorgaukelt und des-
halb bei euch in grosser Gunst steht, dem entspreche ich nicht”, macht Je-
sus damit deutlich. Die Menschenmenge wollte ihn Zum Kénig machen,
weil er im Brotwunder Spektakuliires zu vollbringen schien und damit ihre
eigenen illusioniren Wiinsche befriedigte. Die Menschen iibersehen dabei
das Wesentliche, das ihnen fehlt. Es geht um shre eigene Identititslosigkeit.
Wollen sie deshalb einen ,,wunderbaren” Kdnig -~ sozusagen als Identi-
titsersatz??? Jesus ens-tauscht ihre Erwartungen, zieht sich zuriick und
Uberlisst die Menschen ihrer eigenen Leere, die auch das gegessene Brot
nicht lange ilberbriicken kann.

58 )m Sinne unserer Metaphererklimng wird dabei die inhirente Spannung
nicht aufgeldst. Es geht nichi um harmonisierende, sondern um dialektische Bezie-
hung, die sinnschaffend ist.

39 Nun konnte der wKionigswunsch* auch mit dem zeitgeschichtlichen Hinter-
grund eines politischen Messianismus in Zusammenhang gebracht werden. Wir be-
schrinken vns hier auf eine , psychologisch-existenticlle” Sichi ~ die nicht zuleizi
einen Teil der politischen Bedilrfnisse mil ausmacht bzw. mil diesen in lebendiger
Wechselwirkung sieht,
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Zweite Einheit: ,Ich bin” im Seewandel: Joh 6,20: ,Ich bin (es) - fiirchiet
euch nicht*

Was diese Leere, diese Identititslosigkeit in tieferem Sinne bedeutet, er-
zihlt nun das Geschehen rund um die erste ,Ich bin*-Anssage im 6. Kapi-
tel.

Jesus hat sich als ,illusioniirer Identitiitstriiger (Identitiitsersatz) bezie-
hungsweise ,Lilckenbiisser” der Menschenmenge wie auch den Jdngern
entzogen. Diese sind mit dem Boot allein unterwegs. Was im dusseren Ge-
schehen dargestellt ist, lasst ihre innere Situation erkennen. Thr Fahren wird
zum Fahren in Finsternis, hin und hergeworfen vom stUrmischen Wasser
sind sie orientierungslos, ihre Existenz ist ohne Grund und Boden. Die Jin-
ger erfahren sich in ihrer existentiellen Angst.

Als Jesus jetzt in dieser Situation var ihren Augen auftaucht, wissen sie
zuerst nicht, welcher Seite er zuzuordnen ist. Steigert sich in seiner Gegen-
wart die Macht des Verderbens, da er sich nun tatsichlich als illusorisch ir-
refilhrender Wandertiter entpuppt und damit die Nichtexistenz der Junger
noch akzentuiert? Oder vermittelt er in seiner Gestalt, die sich ihnen in be-
sonderer Weise offenbart, doch in einer bestimmten Weise errettendes Exi-
stenzvermdgen? Beide Moglichkeiten scheinen sich anzubieten. In solcher
Ungewissheit bleiben die Jinger in Furcht.

Antwort auf diese Situation gibt die affirmative Anssage Jesu: ,Jch bin
— fitrchtet euch nicht.* Hinrichs ist der Meinung, dass es sich im Gegensatz
zur entsprechenden Stelle bei den Synoptikern hier nicht um eine Epipha-
nieformel handelt — was dann mit ,,Ich bin es, der...* zu iibersetzen wiire,
sondern nm das Konzentrat jener bereits erwiihnten tautegarischen Rede in
jhrer kiirzesten Form: ,Ich bin*.%0 Auch das Metaphorische wiirde in dieser
Kurzfassung sozusagen auf einen Nenner gebracht. Im ,Ich bin* Jesu ist die
Spannung zwischen vnterschiedlichster Wirklichkeit aufgenommen, bezie-
hungsweise es wird daravs nener Sinn geschaffen, Insofern ist sein ,JIch
bin* auch ein ,Ich werde und liegt in seiner Existenzvermittiung ,\Wer-
den” und nicht ontologisches ,,Sein™.

Dem ,Nicht-Sein® als grundsitzlich menschlicher Angstsituation, die
hinter aller nach Erfitllung dringenden Wunschausrichtung steht, setzt Jesus

60 Hinrichs, ,.Jch bin* 42. Gail R. O’ Day wiederum setzt dieses ,Ich bin® in di-
rekten Bezng zum ,JIch bin, der ich sein werde...” Jahwehs und bezeichnel es als
Theophanie. «The theophany of 6,18-20 reveals [...] Jesns identity as the incamati-
on of God.» (Jesus walking on Water 158). Dem wiire Schweizers (zeitlich frithere)
Annahme hinzuzufiigen, dass in den johanneischen ,Ich bin“-Worten eine polemi-
sche Absicht stecke. Das jlidische Umfeld werde durch den Absolutheitsanspruch
Jesu, welcher die alttestamentliche ,Ich bin*-Aussage Jahwes aufnehme, provoziert
(EGO EIMI 125: vgl dazu auch Rose, 2.1.2, Anm. 33). Auf Grund bisher gemachter
Uberlegungen halten wir an unserer dialogischen Sicht der Dinge fest.
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also hier die Zusage seiner Existenz entgegen. Er verkorpert eine Existenz
der inneren Beziehung — zwischen Sein und Nichisein — und wirkt darin
schdpferisch, Es ist deshalb eine Existenz, die im Dunkeln leuchtet, die im
Verworfenen, das heisst Hin- und Hergeworfenen, Orientierung setzt und
im Grundlosen, das heisst in den Wasserfluten, festen Boden gibt. Es ist ei-
ne Existenz, die sich der Nichiexistenz annimmt, sie aufrimmt und ihr in
dieser geschenkten Verbindung §6Eq, lebendige Bedeutung, schenkt. Und
s ist eine Existenz, die nicht Not aus sich fernhilt, sondern in der Not Le-
ben verankert.

Nicht ganz zutreffend scheint uns deshaib die Formulierung Hinrichs,
dass Jesus sich als einer erweise, der itber aller Lebensbedringnis stehe.
Der Evangelist legt zwar solche Sichtweise zuweilen nahe,% ihr wird aber
widersprochen im eingangs so dringend formulierten Inkamationsgesche-
hen (1,14). Entscheidend ist, dass im ,,Jch bin* Licht und Finsternis, ,.Zen-
trierung” und Beliebigkeit, Begriindendes und Bodenloses miteinander in
einen Dialog geraten. Die Uberwindung liegt in der verwirklichten Bezie-
hung und nicht in einer vorgingigen Absonderung. Im johanneischen ,Jch
bin“ ist die existentielle Lebensangst aufgegriffen, aufgehoben und — nach
einem spiteren Wort Jesu — in geschenkter Lebensbedeutung vorausschau-
end tiberwunden.52 Deshalb: fiirchtet euch nicht! Kaum haben die Jinger
Jesus — und damit sich selber — nun in solchem ,Jch bin® erkannt, kommt
ihr Schiff ans Land 6%

6! Besonders eindriicklich kommt dies in 18,1ff. zum Ausdruck. Die beauf-
tragten Soldaten und Diener wollen Jesus gefangennehmen. Awf scine Frage, wen
sie suchen, sagen sie: Jesus, den Nazorier. Jesus antwortet: Ich bin {es). Wie er dies
sagt, weichen die Angreifer zuriick und fallen aaf den Boden (18,6). Fiir diese Er-
zihlung gibi es zwei Deutungen: Erstens: Jesus ist eben doch ein der irdischen Rea-
litat emhobener Gott (K#semann}, der iiber den Dingen stehi, ja schwebt — von
ihnen nicht eigentlich berlihrt wird. Alles menschliche Wollen bringt er deshalb zu
Fall. Oder zweitens: Durch die Darstellungsweise wird ausgedriickt, dass vor Jesus
das Zerstrerische, das Todsuchende, das Selbstherrliche — alles was im Nichts
grilndet — zu Fall kommt, und zwar wesl Jesus selber so sehr in der irdischen Be-
dingtheit sicht, aber darin, in tiefer Gottesverbindung, unerschiitterlichen Boden hat.
Das verhindert nicht, das man ihn tatsichlich gefangennimmt, ihn in Todesnol
bringt. Aber es wird sein ,Ich bin“ bzw. ,Ich werde neu nicht ausléschen, da in
ihm Tod und Leben in keinem Fall auseinanderbrechen. (Zu 18.1ff. vgl. auch Biih-
lers Hinweis zur pddagogischen Darsiellungsweise des 4.Evangeliums unter L.
2.1.2).

62 Vgl. Joh 16,33: «In der Well habi ihr Angst; aber seid getrosl, ich habe die
Welr tberwunden»,

63 Dieses ,Ich bin* erinnert an das in V. 3.3.3 erwshnte Grundwors. Hier wird
es zu einern Wort, das sich in Gestalt, das heisst in konkret gewordener , Ich-Du®-
Bezichung anbietet und so im Gegentiber seinerseits Gestalt schafft. Aus sich heraus
liisst es Mensch werden, als affirmatives Inkamationsgeschehen. Gleichzeitig bleibt
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Die Frage stellt sich nun, wie Jesus zu solcher Identititsfestigkeit ge-
langt beziehnngsweise diese vermittelt.

Dritte Einheit: Welche Speise — welches Werk: Joh 6,26: ,,Ihr sucht mich
nicht, weil ... "
Die zweite Einheit hat fiir den Kreis der Jinger Zentrales der Identititsbe-
dentung Jesu vorweggenommen. In der non beginnenden Brotrede wird das
in seinet Tiefe Geschaute erliutert und um einige Gesichtspunkte erweitert.
Eingeleitet wird diese Einheit mit der Suche des Volkes nach Jesus.
Wiederum wundern sich die Menschen itber das, was er vermag: Wie ist er
tber den See ans andere Ufer gekommen? Jesus interpretiert diese Suche.
Er fuhrt die Neugier der Menschen auf eine tieferliegende Sehnsucht zu-
riick. Nicht ein neues Wunder oder Zeichen wollt ihr sehen, sagt er ihnen,
sondern ihr tragt die Erinnerung und Erwartung in euch, dass in der Begeg-
nung mit mir S4ttigung liegt. Und ihr wollt, ohne es zu wissen, mehr von
dieser Speise, die aber nicht einfach gewd&hnliche, sondern himmlische
Speise ist. Jesus verweist die Menschen darauf, dass sie in sich eine ,Leer-
stelle”, ein grundlegendes Suchen tragen, in welchem tieferes Identititsge-
schehen Platz finden mochte. Sofort denken die Menschen, sie miissten
etwas daflir tun, Werke vollbringen, sich diese ,,Speise* erarbeiten. Der
Wunsch nach dem Greifbaren bleibt. Nein, sagt Jesus, es liegt allein im
(Glauben — dass ich solche Identititsfindung vermitde.

Vierte Einheit: Welches Brot: Joh 6,35. ,Ich bin das Brot des Lebens™
Wieder versuchen die Zuhtrenden, das von Jesus Gesagte zu
veriusserlichen. Sie wollen ein objektivierbares Ereignis. Denn wie kann er
beweisen, dass er es ist und Glauben verdient? Das geschehene Brotwunder
scheint vergessen, bezichungsweise es soll durch ein ,,noch mehr” an
Zeichen liberboten werden. In der Wiiste bekamen die Israeliten Manna zu
essen — was vermag Jesus zn wirken? Doch dieser fithrt wiederum objektiv
Fasshares auf personales Subjektgeschehen zuriick. Denn noch so viel Brot
bezichongsweise Manna kann verzehrt werden, es garantiert nicht das
Leben, das heisst wirkliche ldentittitsfindung und damit Existenz. In
anderer Weise als bei Mose, der mit den Israeliten zusammen, als einer von
ithnen, Manna erbat, vermittelt nnd gibt sich in Jesus selber Gottesgabe. In
thm kommt das Himmlische zum Irdischen und erweist sich als neue
Existenzqualitit, welche die grundlegende Existenzhungrigkeit der Men-
schen speist.

dieses ,,Ich bin" Jesu unverfiigbar, ist lebendiges Beziehungsgeschehen und nicht
Besitz (vgl. 6,21 mit 6,15).
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Was Jesus sagt, ist dabei Wirklichkeit im Fleisch, Wortgestalt: ,Ich bin
das Brot des Lebens” ist hier dic zentrale Aussage (6,35). Wit wissen, dass
sie metaphorisch und nicht bildhaft zu verstehen ist. Jesus ist nicht wie
Brot, sondern er verkdrpert selber in sich die Grundnahrung und Grundlage
des Lebens. Er stillt jeglichen Hunger und Darst nach Existenz, weii er
vermeintliche Fiille in ihrer Leere sichtbar macht, diese aber zur wesentli-
chen Fiille in Dialog setzt und so Werden ermdéglicht. In diesem Sinne isz er
und auferweck? er (6,54).

Fiinfte Einheit: Welche Herkunft: Joh 6,(48) 51. ,ich bin das lebendige
Brot, das aus dem Himmel herabgekommen ist"

Was Jesus sagt, weckt den Unwillen der Zuhérenden. Da will einer mehr
sein als Mose und ist doch nur der Sohn gewdhnlicher Eltern, argumentie-
ren sie, Jesus erklidrt deshalb im Folgenden den Ursprung seiner Besonder-
heit. Sie bezieht sich nicht auf seine irdische Herkunft, sondern auf seine in
die irdische Herkunft hineingenommene Beziehung zu Gott. Die Identitit
Jesu erschliesst sich also nicht in seiner wahrnehmbaren Gestalt und Ge-
schichte, sondern lasst tiefer schliessen. Ebenso werden die, welche sich
thm anschliessen, selber in ihrem Gmnde erschlossen und in ihrer Existenz
begriindet. Sie bekommen Anteil an der Ewigkeit (6,51),

«Ich bin das lebendige Brot, das aus dem Himmel herabgekommen ist
(6,51).» Die Tdentitht Jesu wird also noch in einem weiteren Sinne Bezie-
hungsgeschehen. Denn nicht nur Tod- und Lebensbereich finden in ihm
zom inneren Dialog, in Jesu eigenem Subjektsein kommt zudern ein dahin-
terstehendes, eigentliches Subjekt zur Sprache. Scine Identitédt griindet in
einer Art Tiefendimension in fundamentaler Gottesbezogenheit .

Dieser himmlische Beziehungsurspmng - von Jesus Vater genannt® ~
kann von den Menschen nicht direkt, sondern nur in Jesus als inkarniertern
Logos erglanbt werden. Menschliche Identitét ist immer vermittelte
Identitit, sie steht nicht unmittelbar Gott gegeniiber 85 Der Mensch, in sei-
ner Wunschvorstellung gefangen, wiirde, indem er ebendiese Vorstellung
zu Gott macht, sich unweigerlich selber zu Gott erheben. Er bliebe damit in
sich selbst stecken. Jesus ist also auch in dem Sinne Brot des Lebens, als er

64 I Begriff ,,Vater” stecki hier wahrscheinlich die Vorslellung einer in Frei-
heit anfgenommener Beziehung bzw. Bezugnahme. Es geht nicht um ontologische
Verbundenheit, welche sich traditionell mehr mit dem Muiterbild verbindet.

63 «Nicht dass jemand den Vater gesehen hitte, sondem nur der, welcher von
Gott her ist», heisst es in 6,46. Daza gehtiat anch der Saiz aus Joh 14,6b: «Niemand
kommt zum Vater, ausser durch mich,» Es kénnte bedeuien, dass dort, wo Gotieser-
fahmung in der Dimension der persénlichen Bezichung gelebt wird, es immer einen
Mittler / eine Mitrlerin brancht, die den eigenen Gottesprojekiionen widersprichu.
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vor Vergétzung und damit todlicher Isolation schiitzt und zugleich leben-
dige Gottesbeziehung vermittelt.6

Sechste Einheit: Fleisch und Geist (Wort): Joh 6,54, ,,Wer mein Fleisch
isst und metn Blut trinks, hat ewiges Leben*

Nun fithrt Jesus die Rede noch mehr ins Zentrale: 1dentitétsfindung als Di-
mension des Glaubens geschieht namlich nicht im blossen Nachdenken und
Verstehen, sondern im existentiellen Vollzug. Brot will gegessen werden,
sonst vertrocknet es und wird irgendeinmal zo Staub, Ebenso verdunstet
und verfliichtigt sich der Wein, wenn er nicht getrunken wird. Jeso ldentitit
als dialogisch lebendige Kraft muss also verinnerlicht werden, damit sie in
uns vermittelt, das heisst zur Lebensmitte wie auch zum Lebensmirntel wird
und in uns selber das ,Jch bin“ schafft. Aufgenommen wird sie dabei als
Wortgestalt, — in vermittelter 6fa (Bedeutung) im Brot und im Wein.

Dabei geht es nicht um eine Art magische Inkorporation, sondern um
verinnerlichtes Beziehungsgeschehen.%” Es geht um das Verinnerlichen und
Innewerden des ,Jch bin - fiir Dich™ der Wortgestalt, das sich nun durch
die angedeutete (Hin)gabe Jesu (6,51c) auch als Geschichte erweist. Denn
jede konkrete Gabe wird auch zur Geschichte. Darin erweist sich ihre
«fleischliche” Realitit. Angedeutet wird dabei anch der Aspekt des Leidens,
denn das konsequente Aufeinander-Eingehen von Logos und adpé-
Wirklichkeit bedingt fiir das darin engagierte Subjekt Verzicht auf all-
miichtige Freiheit. Es wird konfrontiert mit zuoweilen bitterer Beschriinkung
und der Erfahrung von ZerstSrung,

Die Zuhtrenden stossen sich nun an dem, was sie (noch) nicht in seiner
Tiefe verstehen und deshalb als Zumutung empfinden: dem Anspruch Jesu,
sie miissten sein Fleisch essen. Der Brocken ist zu hart. Ca ne passe pas.
Jesus betont deshalb — nur scheinbar im Widerspruch zum Vorangegange-
nen —, dass das Fleisch allein gar nichts niitzt. Es geht um die Verinnerli-
chung von Bezichungsgeschehen und dessen Bedeutung, im Fleisch,

6 In diesem Sinne gehdnt es zur tieferen religits-mystischen Erfahmng, die
non tatsichlich hinter” den Mittler sieht, dass Goit nicht Fiille ~ in unserem vor-
stellbaren Sinn — ist, sondem Leere. Das heisst, dass er in der Absenz unserer Vor-
stellungen erst aufzutauchen beginnt. (Was auch in die Richtung eines
buddhistischen ,,Gottesverstindnisses* fiihren kénnte.) Das AT findet daftur - in
vmgekehrter Weise - auch die Vorstellung einer Uberpriisenz Gottes. So hat die
Begegnung mit seiner Heiligkeit auch immer etwas Furchterregendes und muss
vermittelnd , geddmpft" werden (durch eine Wolke [z.B. 2. Mosel9ff]; ein Feuer [2.
Mose 3ff.] usw., woraus Gott dann sprichr). Eine unmittelbare Begegnung wirde
fir den Menschen den Tod bedeuten.

67 Siche die Bemerkungen zur méglichen | johanneischen lronie” in diesem
Abschnitt (2.1.2, Anm. 35).
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welches im gegessenen Brot — denn sein Fleisch ist Brot — lebendig ist. Es
geht um diesen Dialog zwischen himmlischer und irdischer Wicklichkeit,
das heisst zwischen Lebens- und Todesbereich, sowie zwischen irdischer
Subjekterfahrung und gottlichem Subjekmrsprung. Nur als Beziehungsge-
schehen, also als Fleisch und Geist bezichungsweise Wort, wirkt die Inkor-
poration erlisend. Sie wirkt ihrerseits Dialoggeschehen im Innern der
Menschen und damit Wandlung,

Auf das angedeutete Abendmahlsgeschehen hin kbnnte dies in einem
ersten Zugang bedenten: Weil Jesus im eigentlichen Sinne Brot ist, trigt
das irdische Brot in sich die Realitit seiner Gegenwart. Was das Brot zum
Lebensbrot macht, in seiner 86fa, seiner Bedeutung, seiner Ausstrahlung,
ist die Realpriisenz Jesu als Beziehnngschaffender. Wo das Wort zugesagt
wird, wird diese Bedeutung Wirklichkeit. Aus der Tiefendimension des
Glaubens wird so das einfache Brot zu etwas ganz Besonderem. Und nicht
nur das Brot. Es gilt letztlich fiir alles Geschaffene, In Jesus bekommt es
bedeutungsvolle Existenz und hat Anteil an seiner heilenden Geschichte.
Ebenso liegt im Brotteilen die tiefere Bedeutung geteilter Lebensgemein-
schaft. So wie Christus sich uns mit-teilt, haben anch wir Anteil aneinander.

Aus solcher Sichtweise liesse sich nun erkliren, weshalb der Evangelist
nicht einfach eine Einsetzungsszene beschreibt, wie sie bei den Synoptikern
zu finden ist. Es soll nicht der Eindruck entstehen, als wilrde sich das
Abendmahlsgeschehen auf ein rituelles Erinnerungsgeschehen beschrin-
ken. Denn Jesn Realprisenz, seine fundamentale Verbindung mit der ir-
disch-vergiinglichen Wirklichkeit ist iiberall dort, wo der Glaube, in Wort
und Geist, solch tiefere Sicht nnd Wahrnehmung 8ffnet. Es geht um die sa-
kramentale Wirtkung des Glaubens und nicht umn Sakramentspraxis der Kir-
che. Grundlage des gesamten Lebens ist es, soznsagen stindig an Christi
Wortgestalt zu kauen®® und zu beissen, damit diese wirklich Konsistenz
bekommt im Leben,

Siebte Einheit: ,,Du bist*: Joh 6, 68: ,,Du hast Worte des ewigen Lebens®
Dicser letzte Abschnitt gibt nun dem Dialoggeschehen dussere Form: Petrus
erkennt und bekennt im Gegenitber zu Jesus seine eigene Lebenshasis. Das
»Ich bin* Jesu hat in ihm ein ,.Du bist™ gewirkt und hat seinen unbestimm-
ten Lebensgrund in gegriindete Existenz gewandelt,

Wir haben bereits erwiihnt, dass damit das vorausweisende Erlebnis des
Seewandels noch einmal anfgenommen wird und zur Sprache kommt. 1m
gliubigen Schauen der Identitit Jesu finden die Jinger selber vom Wasser
ans Land. Sie finden Bedeutung in itrer Geschichte.

68 vgl. 233,
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2.3 Narrativer Zugang: Identitit in der Geschichtlichkeit —
als Bedeutung

Wir haben es im 6. Kapitel in der Hauptsache mit einem Diskurs zu tun, der
auch das vorgiingig Erziihlte (Brotwunder und Seewandel) reflektiert und in
seine tiefere Bedeutung setzt. Das 6. Kapitel ist in seiner Art also thema-
tisch. Es gilt an dieser Stelle aber auch auf das narrative Element dieser
Thematik einzugehen, selbst wenn die Narratio erst spiter zu ihrer Ausfith-
rung kommt. Wir haben bereiis festgestelll, worin der Ansgangspunki sol-
cher Natratio liegt. Im Zentrum der Aussagen Jesu steht das Abend-
mahlsgeschehen, und dessen Mitte wiederum ist die (Hin)gabe Jesu, welche
zugleich Gottesgabe ist. Diese Gabe wird, weil sie konkret ist, zur Ge-
schichte {Passion und Auferstehung) und schenkt auch den Empfangenden
neue Bedeutung in ihrer eigenen Geschichtlichkeit.5

Wir nthern uns dieser besonderen Gabe vorerst nur in Bezug auf das
Brot, welches deren Wirklichkeit ja in sich vermittelt. Es geht dabei um die
drei folgenden Aspekte: ,Geschichtlichkeit des Brotes”, ,,Wandlung und
Transgeschichtlichkeit* sowie , Kauen und Wiederholen®, Auf die eigentli-
che Geschichte und ihre umfassende Bedeutung gehen wir dann in Kapitel
VI ein.

2.3.1 Geschichtlichkeit des Brotes: Der Laib als Leib

Das Brot ist als Grundnahrungsmittel auch Grundlage des Lebens. Dass
Jesus deshalb dieses Element aufgreift und sich in dessen tiefere Bedeutung
setzt, ist naheliegend. Das Brot hat aber noch in einem weiteren Sinne
Bedentungstiefe, die sich mit der gdpf-Realitit des fleischgewordenen Lo-
gos verbindet. Denn Brot ist in sich selber eine Geschichte, Das heisst, es
erscheint nicht als isolierte oder isolierbare Grundsubstanz, sondern ist

6 Als Bemerkung sei hier noch hinzugefiigt: Wenn der johanneische Jesus so
oft und ansfiuhrlich in der Rede verweill, bevor es zor wirklichen Geschichte
kommt, so ktnnte dies durchaus in Zusammenhang stehen mit der anfinglichen
Ambivalenz des Logosgeschehens, ndmlich jener doppelten Sehnsucht, die uns in
der ersten Logosinterpretation begegnel ist. Einerseits sehnt sich der Logos, schip-
ferisch zu wirken und damit konkrel einzutreten in die odpé-Wirklichkeit und an-
dererseits wiinscht er sich doch, eins in allem zu bleiben (siche 1V. 4.3). Solange
etwas nur Thema ist, scheint letzteres immer noch mdglich. Von einer eigentlichen
»~Geschichtsscheu” konnte im 4. Evangelium also die Rede sein, was aber nicht hin-
dert, dass im Zeichen der Hingabe nun wird, was werden soll. Und in der Begren-
zung erst eigentliche Befreiung — und lebendige Bezichung - sich auftut. Dabei
untersireicht Jesus im folgenden Abschnift (7,7): ,Meine Zeit ist noch nicht da”,
und wird sich noch weitere lange Reden herausnehmen, bevor das Angektindigie
tatstichlich geschichtliche Gestalt annimmt,
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Produkt einer Reihe von Transformationen, im Laufe derer die Gabe als
Hingabe und Aufgabe eine entscheidende Rolle spielt.

Einer dieser Gabenmomente wird an anderer Steile im 4. Evangelium
direkt aufgenommen: «Wenn das Weizenkorn nicht in die Erde fillt und
stirbt, bleibt es allein; wenn es aber stirbt, bringt es viel Frucht (12,24).» Es
ist das Anfangsgeschehen der Brotwerdung, das hier beschrieben wird, zu
der dann das Heranwachsen neuer Getreidehalme gehtrt, das Ausreifen und
Hartwerden des Komns, das Abschiednehmen von der Spreu, die Hingabe
(auch Zermalmung) im Mehl, die Auflésung und Durchmischung im Was-
ser, meist unter Aufnahme von Hefe (oder Sauerteig) und Salz, das Inein-
anderaafgehen von Luft und Masse im Brotlaib, die Fermentierung und
schliesslich noch der Gang durchs Feuer. Erst danm ist Brot Brot und ver-
mag sich wiederum als bekdmmliche Gabe weiterzugeben.

Nun steht die Geschichte des Brotes so nicht im Text. Wird aber das
Brot als Teil einer Metapher ernst genommen, spricht dieser dynamische
Bedeutungsreichtum mit hinein. Dies um so mehr, als die Menschen der jo-
hanneischen Zeit mit dem Werdegang des Brotes noch in direkler Weise
vertraut waren,

Wenn Jesus also sagt: ,Ich bin das Brot des Lebens®, und dieses Brot
zugleich mit seinem Fleisch gleichsetzt, mit seiner sich schenkenden Leib-
lichkeit, so musste auch hier eine Dimension von Geschichtlichkeit festge-
halten werden. Ein erstes Moment der Gabe geschieht darin, dass die
gottliche Dimension sich als Wortgestalr iberhaupt offenbart, dass sie hin-
einkommt ins Irdische. Matthaus- und Lukasevangelium haben dieses Er-
eignis als Weihnachtsgeschichte wiedergegeben, im 4. Evangeliom wird es
als universales Logosgeschehen dargestellt. Identifizierbar wird dieser Lo-
gos in der Gestalt Jesu, die nun in ihrer eigenen, bewegten Geschichte sich
als Gabe dem Leben hingibt und zur stiirkenden Nahrung wird fiir die, wel-
che sie in sich aufnehmen. Dieses ,,Brot des Lebens®, dieses ,Fleisch mit
Dia-Logos-Qualitit” speist, weil s in sich selber Lebensgeschichte, leibli-
che Lebenshingabe triigt.

Im ,JIch bin* Jesu wird also nicht nur ldentitit als momentane Bezie-
hungserfahrung und Existenzverankerung vermittelt, sondern es lebt darin
auch eine gewordene und sich nun schenkende Geschichte in Leiblichkeit,
die im Gegenttber auch wieder leiblich werdende — und darin zur Wandlung
fihige — Identitit wachruft.

2.3.2 ,Jch bin - Du bist*: Von Geschichte zu Geschichte
- zur Transgeschichtlichkeit

Die metaphorische Verbindung der Brotsymbolik mit dem ,JIch bin* Jesu
macht also in besonderer Weise deutlich, dass ein nur thematischer Zugang
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zu ebendiesern ,.Ich bin* in sich vnvollstindig ist. Dies wiederum heisst,
dass es auch in der theologischen Vermittlung die ,,Gestaltannahme*
braucht. Theologische Vermittlung lebt selber avs einer umgesetzten Insze-
nierung.’® Das Evangelium als Gute Nachricht ist immer auch eine gute
Geschichte.

Ebensowenig kann in der Glaubenspraxis die Begegnung mit dem ,Ich
bin* Jesu in sozusagen statisch-meditativer Ich-Du-Versenkung stecken-
bleiben. Christlicher Glaube erzeugt dariiber hinaus und aus innerer Konse-
quenz leibliche Geschichte.

Wir werden in Kapitel VIII, wo es um den tiefsten Vollzug dieser Ge-
schichte geht, auf einige Aspekte niher eingehen. Hier sei bereits festge-
halten, dass es sowohl um cine Geschichte der Identifizierung geht, im
Moment der Begegnung und der direkten Ineinanderflechtung im Sinne ei-
nes JIch bin - du bist” (in mir), als auch um cine Geschichte der Differen-
zierung. Denn im ,,Jch bin - fiir dich* wird das Gegenilber wiederum in
seine eigene Geschichte entlassen und wird die ,Imitatio Christi*7! durch-
brochen, was den Involvierten ihrerseits gute Geschichte, das heisst au-
thentische Neuwausrichtung ermdglicht.

Von Bedeutung sind die gemachten Uberlegungen filr das Verstindnis
des Abendmahlsgeschehens. Zahlreich sind die Interpretationsvorschliige,
die zu erkliren suchen, in welcher Weise Christus im Brot gegenwiirtig ist
und sich so den Glinbigen vermittelt. Die Avoffassungen gehen von einer
radikalen Transsubstantiationslehre, lant welcher das Brot substantieller
Leib Christi wird, bis zur (nlichtem-rationalen) Auffassung, welche im Brot
nur ein Zeichen der Erinnerung sieht.”2 Wir fligen hier den Aspeki einer
~Transgeschichttichkeit” hinzu. In der ,,Geschichtssubstanz® des Brotes ist
die Geschichte Jesu real prisent und schenkt sich der Bedirftigkeit der
Empfangenden — als sich hingegebene Leiblichkeit. Diese setzt sich nun in
die verfahrenen Geschichten der Gliubigen und schafft darin Geschichten
des Lebens und der Neuwerdung. Die ,Realprisenz” Christi wird so ernst
genomruen, sie wird aber nicht substantiell, sondern existentiell verstanden.
Auch wird der Aspekt der Wandlung nicht im mirakulds-momentanen Ge-
schehen belassen, sondem in die alltigliche Geschichte des Gliubigen ge-
setzt. Dies kdnnte ¢in Abendmahlsverstindnis bewirken, das ,Mysteriom™
und alltiigliche Erfahrung ineinandergreifen 1asst. Wir kommen in den ab-
schliessenden Gedanken zum Abendmahl noch einmal darauf zeriick.”

70 Siehe mehr dazu in Kapitel X1., v.a. 2.3.

7! Nach dem bertihmten Buch von Thomas von Kempen.
2 vl 1.14.

7 Ssiche Kapitel X.
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23.3 Geschichtlichkeit in der Vermittlungsart: ,.Wer es nicht kaut...

Unter dem Aspekt des Brotes und der Geschichtlichkeit soll hier noch ein
Drittes erwihnt werden.

Calloud und Genuyt widmen in ihrer Analyse der Brotrede dem Wort
essen besondere Aufmerksamkeit.” Es ist ja das besonders Anstbssige in
der Aussage Jesu, dass er ausdriicklich verlangt, sein Fleisch miisse geges-
sen werden (6,51).7° Und nicht nur das. Um es den Zuhorenden noch deut-
licher zu machen, erfihrt das Wort essen (€cficwv) in der Folge cine
Steigerung: Tpwyeiv heisst es nun im Vers 54 und 56, was eigentlich nagen,
kauen, zerbeissen bedeutet. Calloud und Genuyt setzen die Bedeutung die-
ses Wortes in Gegensatz zu einem blossen Verschlucken und Verschlingen
des Brotes und fithren dazu aus, dass beim Verschlingen aus physiologi-
schen Grunden das Ohr sich zum Teil verschliesse, das heisst die Horfahig-
keit abnehme. Beim sorgfiltigen Kauen sei dies hingegen nicht der Fall.76
Von theologischem Interesse ist dann ihre Schlussfolgerang: Tpwyely wer-
de als Ansdruck verwendet, nm zu unterstreichen, dass es beim Essen im-
mer auch um ein Horen gehe und beim Héren um ein Essen, ¢ine innere
Aufnahme: «C’est que paroles et chair sont couplées de maniére telle qu'on
peut aussi bien dire que pour entendre il faut manger et que manger, c’est
entendre (ou croire, ce qui revient au méme).»’? Das mitsprechende Wort
ist es, das die Bedeutung schafft und so dem Fleisch seinen Nutzen gibt,
wie Jesus im Vers 6,63 selber noch einmal unterstreicht. Ebenso ist das
Wort nur im mitgegebenen Leib Wirklichkeit. Bei einigen anderen Exege-
ten wird der Wechsel von ¢o8icLv zu Tpuyelv etwas weniger phantasie-
voll damit begriindet, dass die in ihrer Bedeutung weitgefasste Brotrede nun
in eine Beschreibung der Eucharistie {ibergehe. Deshalb kénne eine Aus-
drucksweise gewihlt werden, die den Essvorgang konkreter beschreibt. 78

Beide anfgefithrten Meinungen kénnen in einander erginzender Weise
verstanden werden, wobei wir der These von Calloud und Genuyt noch ei-
nen weiteren Gedanken hinzufilgen wollen. Von Bedeutung scheint uns
beim Wort kauen vor allem, dass es eine Dauer ausdriickt. Verschluckt sind

4 Calloud/Genuyt, L'Evangile de Jean 155.

75 _.und sein Blut getrunken. Wir beschrinken uns nach wie vor auf den
Aspekt der Brotsymbolik.

76 Solche Wortanalyse gehort in die Tradition der analyse structurale. Es ist
eine Moglichkeit mehr, Vieldeutigkeit und damit neue Verstehensweisen zu tffnen.

7 Calloud/Genuyt, ebd. 155. {Denn Wort und Fleisch sind in einer Weise ver-
bunden, dass wir sagen kinnen, dass sowohl fiir das Horen Essen niitig sel wie auch
Essen einem Hiren foder auch Glauben] gleichkomme.)

78 Goppelt, Art. Tpuyw, THWNT Bd VII1 236ff,
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die Dinge schnell, was bekanntlich nicht garantiert, dass sie auch gewinn-
bringend assimiliert werden kénnen. Wer hingegen kaut, nimmt sich die
Miihe und die Zeit, etwas nich¢ nur oberflichlich oder in Eile zu erledigen.
Das heisst: Im Kauven liegt wiederum ein Aspekt von Geschichtlichkeit.
Man kaut und kaut noch einmal, es braucht Zeit, die Bedeutung zu integrie-
ren, man muss vielleicht mehrmals darauf znriickkommen, dacan beissen,
bis sich die innere saveur anftut. Mit anderen Worten: Ofit ist ein sich wie-
derholender Durchgang durch gewisse Erfahrungen und Erlebnisse im Le-
ben notwendig, bis deren Bedeutung in heilsamer Weise erfasst werden
kann - oder Bedeutung iiberhaupt werden kann.

Auch diesbeziiglich geht es also beim Abendmahl nicht um eine einma-
lig-magische Inkorporation, sondern um ein Erleben in der Geschichtlich-
keit. Deshalb wird das Abendmahl, tiber das Kauen hinaus, auch
wiederholt. Es ist ein Ecleben in der Dauer.”

2.4 Zwischenbemerkung zum , Ich bin*

Unsere Untersuchungen zum 6. Kapitel haben die Bedeutung des ,Ich bin®
Jesu hervorgehoben, so wie es in irdischer Wirklichkeit auftritt. Sie haben
gezeigt, wie fiir die Glaubenden aus lebendiger Beziehung zu diesem gott-
vermittelnden ,Ich bin* eigene Existenz, Identitlit und eine bedeutungsvolle
Geschichte wichst. Ein lebendiger Dialog ist also entstanden zwischen
,Gottes-lch und Menschen-Ego“.80 Dabei ist allerdings auch auf eine be-
sondere Schwierigkeit hinzoweisen, welche diese besondere Verbindung in
sich trigt.

Ist Gott fiir den Menschen in perstnlicher Beziehung erfahrbar, so ver-
leiht dies letzterem zwar besondere Bedeutng und wirkt fiir das Individu-
um bestatigend und befreiend. Es kann aber auch zur Selbstiiberschitzung
fithren, 2ur Uberbewertung des Individuellen. Und es besteht dann kein
grundlegender Unterschied darin, ob in der Wirkungsgeschichte daraus
Selbstverherclichung (etwa in der Vorstellung eines uneingeschrinkten
Anthropo- beziehungsweise Androzentrismus) wurde oder auch {iberstei-
gerte Selbstverlengnung (die aditionell eher weibliche Variante), Das eine
ist Kehrseite des anderen: In beidem manifestiert sich die Einschitzung
vom eigenen Sein und Verhalten als masslos.

7% Mit einem Seitenblick zur Trinksymbolik wire hier die prolesiamische Ge-
wohnheit zn erwiihoen, aus dem Abendmahlskelch dreimal hintereinander einen
Schluck Wein zu nehmen. Analog zum Kauen soll auch hier das Eingenommene
nicht zu schnell hinunterfliessen, auch wenn die bewussie Begriindung dieser Tra-
dition wohl in einem trinitarischen Versténdnis liegt.

80 giehe 2.2.1.

186



Die Schwierigkeit und auch besondere Herausforderung bestiinde darin,
dieses Beziehungsgeschehen zwischen Gott und Mensch in einer stets sich
ernenernden Interpretationsfrende lebendig zo erhalten. ,Ich bin, der ich
sein werde und dir eine Zukunft 6ffnet” ist eine der méglichen Deutungen
des Jahwehnamens. ,Ich bin das Brot des Lebens — die nihrende Ge-
schichte Gottes®, sapt Jesus. ,,Im steten {,,pekaunten”) Interpretieren dieser
Geschichte schenkt sich dir adiquate Lebens(be)deutung.” -

Da es aber zuweilen schwerfillt, in einer lebendigen Interpretation zu
griinden, geschieht auf der einen Seite dann die fundamentalistische Ver-
kilrzung: Gott wird in feste Formeln eingefangen und zur autoritir-
gesetzlichen Spruchinstanz, was in der Projektion wiederum menschliche
Uberschitzung, in der Verinnerlichung menschliche Unterschitzung begiin-
stigt. Oder es wird nun im Zuge der Moderne und aus vielerler negativen
Erfahrungen heraus der Versuch untemommen, Gott ganz zu suspendieren
und das menschliche ,Ich bin* antonom zu setzen. «Das Ich wird zu seiner
eigenen Epiphanie», haben wir eingangs geschrieben 3!

Was ursprilnglich Dia-Logos wire, das heisst Durchbruch verschiedener
Ebenen, und somit bedentungsschenkende Beziehungsverankerang wie
auch Durchbruch des eigenén Geschichtsmonologs in vermittelter, ge-
schenkter Neudeutung, geriit in die Gefahr einsamer Selbstkommunikation.
Die Selbstverwirklichung, die nicht mehr in befreiender Tiefe oder auch
Hohe zuo griinden vermag, verkommt zur Selbstisolation.

So redet und' kommuniziert das moderne Ich zwar viel — und immer
mehr, Was sich darin verbergen kdnnte, ist eine moderne Form der Gottes-
suche, die allerdings nicht in der Quantitit, sondern der Qualitit (nicht im
vergdnglichen Brot, sondern im Brot des Lebens) des Dia-Logos Antwort
finde und ein Dialoggeschehen beinhalten wiirde, das dem lch seinerseits
dialogische Tdentitit schenkt,

Es kénnte uns dies zur Annahme einer Art Mystik des Dialogs fithren,
welche dem Zeitalter der Kommunikation entspricht nnd doch auch wider-
spricht. Wir werden darauf noch zurtickkommen.32.

8 Siehe 2.2.1.
82 giehe3.2.2.
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3. Der Logos als Mittler

1m Folgenden befassen wir uns mit drei Gesichtspunkien, die eng mit dem
~Mittlergeschehen” zusammenhiingen, anf Grund ihrer traditionell-
theologischen Vermittlung aber besondere Fragen aufwerfen, Unsere Ab-
sicht ist es, die Mittlerfrage auf Grund unserer exegetischen Uberlegongen
nun auch in einen systematisch-theologischen Kontext zu stellen, obwohl
dies hier nur in beschriinktem Rahmen statifinden kann, Es geht um die
Themen der satisfactio, des extra nos und der Exklusivitir. An letzteres
schliesst sich die besondere Problematik eines mdnnlichen Erldsers an.

3.1 Gotteserfahrung als Vermittlung in der Welr

3.1.1 Daonatio statt satisfactio

In seinem Rufen hat der Logos Schipfung hervorgebracht, die nun aus die-
sem Ruf lebt und doch auch die Fretheit in sich trigt, sich nicht als Gerufe-
ne zu hiren, sich statt dessen als Selbstgesprochene, Selbstverfigende zu
setzen, also auch das, was ihr frommt, in fassbaren Ordnungen, Gesetzen,83
Werken oder ganz allgemein im Selbstbesitz sich zugrunde zu legen. Ge-
meint ist hier in seinen besonderen Moglichkeiten natiirlich der Mensch,
Nach biblisch-christlichem Verstindnis liegt nun darin der Ursprung der
Siinde, nimlich mit der grundlegenden Gottesbezogenheit zu brechen und
sich in vielfiltiger Weise selbst zum Garanten des Lebens zu setzen.

Es liegt darin die Sinde des Menschen. Wir kénnen auch sagen: Darin
liegt seine Not, dass er sich nimlich seines Ursprungs und seiner
Gottbezogenheit nicht gewiss ist und aws Nor sich diversen Ersatz schafit,
in seinem Tun und Haben.® Wie erwihnt, findet sich ein Aspekt solcher
Ersatztitigkeit auch in theologischen Bemilhungen, zum Beispiel in ver-
schiedensten Formen des Fundamentalisoms, die sich der Goti-Menschbe-
zogenheit dank einer Klar definierbaren und scheinbar eindeutigen
Systemkonstruktion gewiss sein wallen. Ein Beispiel eines salchen

83 Festzuhalten ist hier, dass das Gesetz verschieden gedeutet werden kann
bzw. in sich selbst ambivalent ist. Es kann sowohl Ausdruck von Respekt gegenliber
der Existenz des ,anderen* sein wie auch deren Vereinnahmung in eigene Verord-
oung.

84 Auch das Tun von B8sem, Zerstdrerischem kann so gesehen eine Form von
Existenzbewiltigung sein, Es ist eine Ancignung dessen, was einem selber an Ver-
nichtung geschehen kénnte (oder auch schon geschehen ist), indem man ¢s selber
umsetzt.
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Glaubens-Systems,%> das insbesondere den Versuch unternimmt, das
Vermittlungsgeschehen zwischen Gott und den Menschen verfiigbar zu
machen, wollen wir hier kurz erwihnen. Es geht um die Theologie der
satisfactio.

Dieser theologische Ansatz, der spurenweise bereits im Neuen Tesla-
ment8% vertreten ist und in seiner abstrakten Ausprigung im Gedankenge-
biude des Anselm von Canterbury wohl seine klarste Ausformulierung
findet, hat bis in unser Jahrhundert theologisches Denken beeinflusst. Es
geht um den Versuch, das Vermittlungsgeschehen zwischen Gott und den
Menschen in einen gedanklich-logischen Rahmen zu fassen: Gott, Giber des
Menschen Unireue erziirnt, braucht sine Genugtuung, eine satisfactio. Und
er findel diese im selbstinszenterien Opfer seines Sohnes, der, selber ohne
Stinde, sich der Todesbedingtheit aller Siindigen ausliefert. In diesem ein-
maligen Geschehen durchbricht er den Todesbann, was denen, die daran
glanben beziehungsweise durch die Kirchliche Vermittlung Anteil daran
bekommen, zur eigenen Erlosung gereicht. 87

Wie es zu solcher Genugtuung heischender Gottesvorstellung kommt,
wollen wir hier nicht niher untersuchen. Moglicherweise wird uns das
folgende, psychoanalytische Kapitel (VII) cinige Hinweise dazu geben.
Enischeidend ist an dieser Stelle, dass in solcher Satisfactio-Theologie der
Eindruck entsteht, es gehe nichl in erster Linie um die Not des Menschen,
sondern um die Not Gottes: Sein Zorn und seine Enttduschung sollen
kuriert werden, wenn dies dann im weiteren anch dem Menschen zur Ret-
tung dienl. Auch in der heute noch gingigen Glaubensformulierung, Jesus
sei filr unsere Stinden gestorben", lebt unterschwellig ein Aspekt solcher

85 Was bereits in sich selbst ein Widerspruch ist. Glaube als lebendiges Ver-
tranen hat kein System. Es gibt hichstens systematisches Nachdenken tiber den In-
halt des Glaubens, der sich aber selber jeglicher Systematik entzieht.

3 2 B.im Hebrierbrief.

87 Bronner schreibe kritisch dazu: «Der Tod Jesu wird beinahe nur als ein-
himmlischer Rechtshandel und die Existenz des Mittlers beinahe nur als die Exi-
stenz des dafur notwendigen ,Mittels®, also ganz sachlich-unpersnlich aufgefasst.»
Broaner unterstreiche alterdings gleichzeitig, dass es Anselm um die Suche nach ei-
ner abstrakten Formel ging, die durchaus persdnliches Geschehen beinhalte (Der
Mittler, 462). Hier muss selbstverstindlich beriicksichtigt werden, dass es sich bei
Anselm um scholastischen Stil von Rationalitit handelt: Das Denken ist zu jener
Zeit noch mit einer Form von Spirituali¢it und Mystik verbunden, die tber die
Grenze enger Systemgliubigkeit hinausfithet. Denkendes Theologisieren des Mittel-
alters ist nicht einfach gleichzusetzen mit einer gewissen rational-positivistischen
Ant der Glaubenserfassung, wie sie in fundamentalistischen Kreisen heutiger Tage
manchmal anzntreffen ist. Nichtsdestoweniger hat der frithere Versuch, gewisse
Glaubensformeln herauszuarbeiten, heutigen Glaubensformalismus — und dies nen
auch in akademisch-dogmatischer Hinsicht — entscheidend mitgeprigt.
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satisfactio-Vorstellung weiter. Dazu kommt, dass solche Sprache in ihrer
Tiefendimension vielen heutigen Menschen nicht mehr zuginglich ist. Ein
frither ,,eingefleischtes”, aber auch religids eingebettetes Bewusstsein, im
Zustand der Stnde zu sein und deshalb der Erldsung zu bediirfen, ist dem
modernen ,Ich bin* abhanden gekommen. Dazu beigetragen hat, dass sich
Vorstellungen einer deohenden Bestrafung im Jenseits stark relativiert
haben.88 Woran es aber nach wie vor nicht mangelt, ist die Erfahrung von
Not.

So ist es wohl erste Anfgabe theologischen Redens, den Menschen auf
seine ~ oft ihm selbst nicht zugingliche, nicht fassbare — Not zuriickzufiih-
ren. Und deshalb ist es so entscheidend, daran festzuhalten, dass die
Grundbotschaft der Evangelien nicht bei der Gottesenttiuschung, sondern
der Liebe Gottes zur Schiipfung und damit anch zum geschaffenen Men-
schen ansetzt. Dies ermbglicht vielfach ecst, dass sich jemand der tieferen
inneren Not und den eigenen Notbehelfen tbechaupt zu stellen vermag,

Als Ereignis der Liebe begibt sich die Gottesdimension in diese Not
hinein, vielleicht nicht 50 sehr, um zwischen Gott und dem Menschen Ver-
sthnung zu schaffen, als den Menschen, — auf der Grundlage des ge-
schenkten Zuspruchs - mit sich selber zu versshnen. Dies bedentet, dass er
trotz eigener Zwiespiltigkeit, trotz Existenz in Angst und Zweifel Vertrau-
en in Gottes Zuwendung findet. Statt von einer Theologie der satisfactio
reden wir deshalb von einer Theologie der donatio.

Gott selber bleibt dabei unergriindet. Was aber dem Menschen diese
versdhnende Zuwendung schafft, ist der als Dia-Logos auftretende Mittler,

3.2 Gonteserfahrung als dialogische Beziehung (Ich — Du)

3.2.1 Vom ,extranos" zur ,innewerdenden Transzendenz"

Traditionell theologische Betrachtungsweise stellt den Menschen in einer
Grundsituation der Siinde dar — oder der Not, ktnnten wir aus eigener Sicht
hinzofiigen. Nichts, was wir selber tun oder haben ktnnten, vermag uns
darans zn befeeien. Denn im Versuch, Gottes-, beziehungsweise Heilsge-
wissheit zu erlangen, werden wir nur immer das Eigene, Selbstbefundene
als Gott setzen, was uns in einem undurchbrechbaren Tenfelskreis gefangen
hilt. Was uns nun aber zukommt, ist die Znsage Gottes in der Gestalt des
Mittlers. Sein Erlosungswerk schafft — so die theologische Erklirung - in
uns den neven Menschen, der sich sozusagen {iber, in und um den alten

88 Auch in dem Bereich ist das moderne ,Ich bin® in gewisser Weise autono-
mer geworden — und zugleich heimatlos.
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Menschen herum legt und eine neve, nur im Glauben vermittelte und allein
in Gott gegriindete Identitit schenkt. Das heisst: Die menschliche Identitit
lebt aus einer radikalen Gegentiberstellung und auch inneren Spannung des
alten Menschen év gapxi, im Fileisch und des neven Menschen in Christus.
Als never Mensch ist.uns dabei ein Ursprung extra nos, ausserhalb unser
selbst gegeben, vermittelt dorch die geschichtliche und personale Externitéit
von Christus.®% «Ideo nostra theologia est certa, quia ponit nos extra nos»,
schreibt in diesem Sinne Luther 90

Das Betonen solcher Externitit ist auch fur unsere Uberlegungen von
Bedentung. Da es sich beim Mittlergeschehen in fundamentaler Weise um
Beziehungsgeschehen handelt, muss das andere, auch das Fremde, Unver-
fiighare, das uns selber zum ent-sprechenden, aber anch wider-sprechenden
und damit ver-sprechenden Gegeniiber wird, seinen unverfiigharen Ort ha-
ben. Gottesgeschehen wire sonst nicht lebendiges Bezichungsgeschehen,
sondern blosses Ausfiillen einer Selbststuchs, !

In einer zweiten Sichtweise scheint uns aber das afleinige Hervorheben
der Externitit und vor allem die eben zitierte Formulierung Luthers, dass es
uns ausserhalb nnser selbst sefze, problematisch. Wir wollen deshalb versu-
chen, das Vermittlungsgeschehen noch anders zu beschreiben. Es kénnte
sonst doch wieder jener theologische Ansatz iiberhandnehmen, der sich
nicht damit begniigt, die Brilche des Verderbens in der Fleischlichkeit auf-
zuzeigen, sondern gleichsam alles Fleisch in den Schlund der Holle stosst,
um dann dariiber den Himmel neu zu spannen. Der Himmel ist aber in die
von ihm urspriinglich geschaffene Fleischlichkeit hineingekommen, um in
der Briichigkeit selber Versshnung, das heisst lebendiges Beziehungsge-
schehen zu schaffen. Deshalb ist auch dem Menschen ein gangbarer, guter
Weg geofinet im Fleisch,

Die Moglichkeit solcher Verséhnung —~ auch im Unvershnlichen — oder
therhaupt der Lebenszuspruch kommt uns also wohl von einem Anderen,
einem Gegenitber zu, Echtes Gegeniiber ist es aber, weil es Anteil hat an
unserer Wirklichkeit, was uns um so mehr erméglicht, uns infra nos zu set-
zen, in unser Leben — in das, was urspriinglich auch als gut erschaffen war,
wenn auch in seiner Lebenswirklichkeit voller Unvollkommenheit. Wir

89 Siehe dazu z.B. Brunner, Dogmatik Bd 111, oder Ebeling, Dogmatik III
1574F,

% Luther, WA Bd 40/1 589,8. (Deshalb ist unsere Theologie gewiss, weil sie
uns ausserhalb unser setzt.)

9l Ebeling hat das Entsprechen, Versprechen und Widersprechen als drei
grundlegende Aspekte des gittlichen Wortgeschehens festgehalien, welches zur in-
neren Qualitir einer Relations-Ontologie gehdrt und die Grundsituation des Men-
schen vor Gott ausmacht (Dogmatik I 353).
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konnten also sagen: Das Vermittlungsgeschehen des Logos setzt uns sehr
wohl in uns selbst, ohne nns aber dort sitzen zu lassen. Wir kbnnten von ei-
ner Art innewerdender Transzendenz%? sprechen. Der vermittelnde Logos
begriindet und verindert unseren Sitz im Leben, indem er uns lebendige,
geistgewirkie, das heisst bedeutungsvolle Leiblichkeit erst erméiglicht.

Dies fihrt das Bild einer radikalen Trennung zwischen dem alten
(fleischlichen) und dem nenen (in Christms geretteten) Menschen in eine
noch andere Darstellungsweise. Vermittelnd wirkt hier wiederum das ,Ich
bin - Du bist" von Jesus aus dem 6. Kapitel, das wir hier avfnechmen. We-
der setzt es den Menschen ausserhalb seiner selbst, noch wird Gott im Men-
schen gesetzt, sondern eine Bewegung, ein Dialog wird im Existenzbereich
des Menschen gewirkt, was dem Menschen sowohl Distanz zu sich selber
wie auch eigene Zentrierung und damit Identititsfindung erméglicht. In der
Dialogmdglichkeit selbst liegt der ,,Sitz im Leben",

EXKURS: EINE ,, MYSTIX DES DIALOGS*

Fihren wir dies¢e Gedanken noch einen Schritt weiter: Liegt nimlich im
Dialogischen die Identitidt menschticher Existenz, so ist auch die Sprache, die daraus
spricht - als Sprache des Glaubens — in ihrem Ursprung dialogisch. Sie nlhrt ihr
gigenes Reden aus jenem ,lch bin“, das nach ihr ruft und Antwort suche
Desgleichen ist auch die Theelogie in ihrem Nachdenken und Reden iiber den Glau-
ben in ihrer tiefsten Quelle sich schnendes, antwortendes, glanbendes, wider-
sprechendes, suchendes Zwiegesprich, Es ist licbe-volle Sprache, die sich an der
Grenze von Fassbarem und Unfassbarem, von begrifflich Begreifbarem und
Unsagbarem, im Ineinander von Irdischem und Himmlischem bewegt. Alles andere
witre sowohl der Subjekt-Urspringlichkeit Gottes wie auch dem Subjekt-Dasein des
Geschaffenen unangemessen. Dorothee Solle hat vorgeschlagen, statt von Theologie
von Theopoesie za reden, da es kein objektiv-newtrales Reden tiber Gott gebe (Gott
ist kein Gegenstand), sondem nur ein zo ihm hin Erziihlen, Beten, Loben, Lieben
und Suchen. Wir wollen unsererseits hier den Begriff einer Mystik des Dialogs
einftihren.?3 Er soll daranf hinweisen, dass all unser Sagen und Sein in urspring-
lichster Art im Dia-Logos grilndet. Mystisch ist daran das geheimnisvolle Erfassen
und doch nicht Fassen-Konnen dieser tiefsten Begegnungsqualitit, die zur Grund-
lage aller anderen Begegnungen und Zwiesprachen wird und so in irdisch-

92 Wir werden anf diesen Ausdruck noch zuriickkommen {siche z.B. V1. 4.3
und [X. 3.3.2).

93 Auch Stlle setzt eine enge Verbindung zwischen Theopoesie und Mystik.
Sie formulicrt: «Eigentlich gibt es zwei Gegenformen zur Theologie. Die eine ist die
mystische Sprache, das Gebet — die andere ist die Erzihlung, dic Geschichte, Gott
ist erziihlbar, aber nicht definierbar (Interview Kirchenbote Kt. Zitrich Nr. §, 1997),
Wir erinner in diesem Zusammenhang, dass wir berzits bei der Prologbetrachtung
von mystischer Dichtung gesprochen haben (siehe 1V. 3.3.3, Anm. 48}.
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alltdglicher Realitit auflenchtet. Mystisch ist dabei auch, dass es dazu eines inneren
Schauens, Schweigens und Antwortens bedarf, welches das rational-objektivierende
Denken in eine tiefergreifende und tiefergriindende Erfahrungsqualitit der Begeg-
nung setzt. Die Sprachform selber kann dabei je nach Kontext analytisch-rational,
erziihlend oder poetisch sein. Entscheidend ist, ob in ihr — ganz nach johanneischer
Art und Weise - etwas von jener tieferen Dia-Logos-Qualitit aufleuchtet und sie nicht
nur in sich selbst verharn® Zusammenfassend weisen wir noch cinmal auf die
verschiedenen Artikulationen dieses grundlegenden und doch unergriindbaren
dialogischen Geschehens hin. Wir beziehen uns wiederum anf Skizze 3.

Der Dia-Logos zwischen Himmel und Erde (Das Wort wurde Fleisch)

Aunsfuhrlich haben wir dargestetlr, dass im ,lch bin" Jesu Lebensbereich und To-
desbereich miteinander in Berithrung kommen, die Dualirit in seiner Gestalt zuein-
anderfindet und sich auferweckendes Beziehungsgeschehen ercignet. Der Logos
erweist sich dabei als bedeutung-schaffender Dia-Logos — im odp-Bereich. In sol-
chem Dialogos ertffnet sich ein Zentrum der Gottesgegenwarl in anserer irdischen
Bedingtheit und setzt diese zugleich in Bezug zum unergritndlichen Subjektur-
sprung Gottes,

Der Dia-Logos als ausstrahlendes Zentrum zur menschlichen Identitédtsfindung

{Ich bin — du bist)

Im Gegeniiber von diesem . Ich bin“, in welchem Jesus selber als Zentrum von per-
stnlicher Gottesgegenwart erscheint, ist das Innerste des Menschen angesprochen.
Die Sehnsucht nach lebendigem Beziehungsgeschehen und lebensvermittelnder Be-
deutung, die Uberhaupt das Herzstilck menschlicher Gottesebenbildlichkeit ansma-
chen konnte, findet hier eine ihr entsprechende, antwortende Schnsucht. Im
Geschenk des Dia-Logos liegt die Verheissung, vom Gitzen des Monologs, das
heisst einer in sich selbst gefangenen Sicht und Verhaltensweise, befreit zu werden
und lebendige identitdr zu finden, in eigener Wirklichkeit. Das Erleben ist dabei ein
individuell-perstnliches. Der Dia-Logos setzt beim Ich-Du an und nicht in einer
~Massenvermittlung*,

Der Dia-Logos als bewegendes Zentrum eigener Identitéit
Menschiiche Identitidt erscheint alse als vielschichtiges Dialoggeschehen. Dialog
zwischen dem anderen und dem cigenen. Dialog nun aber auch im Innern, Was dort

94 A, Schweitzer hat den Begriff der Mystik folgendermassen definient: «My-
stik liegt iiberall da vor, wo ein Menschenwesen die Trennung zwischen irdisch und
{iberirdisch, zeitlich und ewig als Uberwunden ansieht und sich selber, noch in dem
Trdischen und Zeitlichen stehend, als zum Uberirdischen und Ewigen eingegangen
erlebt» (Die Mystik des Apostel Paulus 25).

Wir legen in unserem Mystikverstandnis den Akzent weniger auf das ,,Binge-
gangensein® ins Uberirdische (im Sinne einer ,,unio mystica*), als anf die Erfahrung
tiefster, urspriinglichster Begegnung. So liesse sich auch formulieren: Die Mystik
des Wortes ist die Reduzieung (im Sinne von reducere/zuriickfiitren. ..} der Spra-
che auf das Du.
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an verschiedenen Stimmen zusammenhaust™ und nicht selien einander enigegen-
wirkt, wird wiederum vom Dia-Logos aufgenommen. Secine Aufgabe ist es, der ¢i-
nen und anderen Stimme Gestalt zu geben, so dass sie gehdint und geprilft werden
kann auf ihre Lebens- oder ihre Todesqualitiit, ihr Gottverirauen oder ihre Gottes-
verwerfung, und die lebendige Auseinandersetzung den inneren Bruch verhindert.
In diesem Sinne meinen wir auch, dass der Dia-Logos VersShnung im Menschen
schafft. Nicht dass er ihn gdttlich macht, aber gotlich-irdische Wirkkraft in ihm
freisetzt, die ihm wiederum aus seinem geschenkten Zentrum heraws wirklichen
Dialog mit der Welt, mit den Mitmenschen und der Schipfung iiberhaupt ermiglicht.

Solch tiefgrilndendes, ,.mystisch-dialogisches' Wirken setzt also einer ,schrof-
fen” Aufspaltung in zwei Existenzweisen ~ da alter, stindiger Mensch in der eigenen
Fleischlichkeit und dort neuer Mensch, ausserhalb seiner selbst im sithnenden Chri-
stus - eine vermittelnde personale Dynamik entgegen, die sich zwischen drei Polen
ereignet: Der cigentliche, aber uns nicht unmittelbar zugingliche Pol ist das Subjekt
Gottes {das sich schnende Wort noch vor allem Sprach- und Schpfungsgeschehen).
Der zweite, uns in vermittelnde Gottesbeziehung hineinnehmende Pol ist Christus
(dic Wortgestaity. Und dritter Pol ist dic menschliche 1dentitiit (als ,,in die Wortge-
stalt gesetzte™), die in dieser Dynamik werden kann, innere Zerspaltenheit einer
heilenden Ganzheit anvertraut und zentrieries Leben erfiihrt. Dies alles bleibt dabei
Dimension des Glaubens, niihnt sich aus dem Bereich des Unergriindlichen und
lenchiet doch in gegebener Lebenswirklichkeit auf. Denn irs Brot ist das Wort. Und
das Wort — oder der lebendige Geist (Joh 6,63) — ist Speise im Fleisch.

3.3 Gotteserfahrung als in der odpé-Wirklichkeit gebrochene
Beziehung

Die Interpretation des 6. Kapitels hat uns ein Doppeltes gezeipt: Nicht die
irdische Wirklichkeit, das odp-Sein ist das Entscheidende, sondern die
Gottesdimension, welche Wirklichkeit erst begriindet. So ist das irdische
Brot nichts wert, wiirde es nicht vom himmlischen, eigentlichen Brot er-
zihlen (6,27), Weil aber das Himmilische im Irdischen zur Sprache kommt
und sich fir den Menschen in einer personalen Geschichte und personalen
Beziehung konkret verktirpert (6,51), gewinnt die (menschliche) odapé-
Wirklichkeit um so grissere Bedeutung. Sie wird eigentlicher Ort von Ver-
kindigung, und dies nicht nur im allegorischen Sinn, sondern weil Gottes-
vermittlung in ihr ist (6,55). So relativiert anf der einen Seite das Mitder-
geschehen die unmittelbare Bedeutung alles Irdischen und macht es doch
ersi recht bedeutungsvoll, verleiht ihm 86&a, Gottesruhm (6,63).

Dies fordert und ermdglicht, wie wir meinen, in der spirituellen Ans-
richtung eine radikale Weltzugewandtheit. Weil Gott nicht unmitielbar

95 Siche mehr dazu in Kapitel VII.
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erfahrbar ist, sondern nur in der erglaubten Bedentung des Irdischen zu uns
redet, ist auch unser inierpretierendes Eingehen auf das Irdische als Ort der
Glaubensaussage unerldsslich, ohne dabei von der Weltlichkeit beherrschi
zu werden. Im Gegenwirtigen gilt es immer auch das darin und darliber
hinaus Lenchtende mit zu schauen. Wobei gerade dieses Aufspiirenkénnen
des ,.,Ewigen im Zeitlichen™ das Wirken des Dia-Logos voraussetzt,

In solcher Gottesbezogenheit ist nun allerdings auch der Bruch der Er-
niichterung enthalten. Denn Wirklichkeit ist immer auch zwiespiltig, zu-
weilen abgriindig. Gotteslicht verdusiert und verdunkelt sich in sich
ereignender Wirtklichkeit. So sehr uns also auf der einen Seite ein positiver
Weltbezug vermittelt wird, so sehr muss uns auch das Leiden des Erschaf-
fenen - korperlich-seelisches Leiden menschlicher Erfahrung, aber auch
Naturzerstérung — als eine Dimension auch von Gottesleiden aufriitteln. Es
wird dann um so mehr ein Wagnis des Glanbens, flir neu aufleuchtende Be-
deutung — in der Wirklichkeit - offen zu bleiben. Doch fifhrt uns dies be-
reits ins Kapitel VIIL

An dieser Sielle wollen wir einen Hauptaspekt begrenzender und be-
grenzter Goueserfahrung noch etwas genauer betrachten.

3.3.1  Gotieserfahrung als Beziechung in Geschichtlichkeit
— zur Exklusivitdt

Die klassisch-dogmatische Tradition vertritt anf der einen Seite, dass das
Christusgeschehen als Versohnungsgeschehen ausserhalb geschichtlicher
Kategorien stehe. «Es ist Urgeschichte oder Endgeschichte; es liegt in der
Dimension, die kein Historiker kennt, soferm er bloss Historiker ist»,
schreibt Brunner. Es lisst sich deshalb aus dem historischen Verlauf auch
nicht beweisen und «ist ein ,Ereignis”, das nur fiir den Glauben ein Ereig-
nis ist.»%6

Demgegenilber wird aber ebenso die Bedeutung «einer giittlichen
Selbstoffenbarung, die eingeschlossen ist in ein wirkliches, geschichtliches
Menschenleben», betont. Nur weil die Gottesdimension in dieser Weise
Geschichte wurde, kann es filr die Menschen iiberhaupt Bedeutung be-
kommen %7

Auch hier stehen wir also vor dem erwihnten Wechselspiel zwischen
~ewiger” Gottesbedeutung und irdisch fassbarer und damit auch zeitlich

% Brunner, Der Mittler 457, Brunner anterstreicht weiter, dass auch die Aus-
wirkung der geschehenen Siihne auf den Lauf der Weligeschichie nicht offensicht-
lich ist. Es sei schon eher ein gewisses Fiasko der sich nach Christus benennenden
Christen in ihrer eigenen Weltwirksamkeit fesizusiellen.

97 End. 338.

195



gebundener Realititserfabrung. Was allerdings mit der irdisch-historischen
Begebenheit verbunden wird, ist der Anspruch auf Exklusivitit. lm
Glauben, dass das ,,Aunssergeschichtliche der Versbhnung” in jenem einen
geschichtlichen Ereignis stattgefunden hat und in der Person Jesu einmalige
Gestalt annahm, liegt auch der einzige Zugang zur Errettung. «Diese Exklu-
sivitiit ist das Argernis«, sagt Brunner selber.98 «Es ist ein Punkt, den nur
der Glaube sehen kann, aber es ist der Punkt, an dem alles entschieden
wird»%?

Wir fragen uns, ob johanneische Theologie hier noch einen anderen
Schluss zuldsst. Zwar ist fur die einzelne menschliche Erfahrung, welche
durch die eine Person und Geschichtlichkeit des Logos in Jesus Christs
angesptochen wird, diese ¢ine Begegnung und Erfahrung ausschlaggebend.
Es findet sich dort gemng ,,Lebensspeise”, so dass er keiner weiteren Erlé-
sung bedarf. Nicht anders ist es, als in einer ,irdischen* Liebesgeschichte,
die sich als Kernerlebnis eines Lebens als einzige und beste erweist, Es
wiirde diese eine Geschichte an Tiefe verlieren, wilrde sie in ithrem Inner-
sten von anderen durchkreuzt. Je tiefer aber die eine Geschichte der Liebe
geht, desto weniger wird sie beanspruchen milssen, Liebe an sich gebe es
nur in der eigenen gelebten Geschichte und kénne anderen nicht auch noch
in anderer, wiedemn begrenzter Zeitwahrheit begegnen, So ist - umn auf Je-
sus zurilickzukommen ~ wohl die ganze Liebe in seiner Geschichte, was
nicht heisst, dass diese Geschichte alle Liebe gleichsam absorbiert. Das
klime einem Geschichtsfundamentalismus gleich, der johanneischer Deu-
wmngswahrheit widerspricht, welche das Eigentliche als unergriilndbare
Gotteswirklichkeit hinter dem Irdisch-Realen sieht beziehungsweise er-
glaubt. Denn das wirklich Urspriingliche — wir nennen es das Subjekt Got-
tes - ist das ganz und gar Verborgene — und Unaussprechbare.!% Niemand
kann iiber dessen Wege verfiigen, beziehungsweise es fithrt kein Weg iiber
das Vermittelnde hinaus.

Hinzu kommt, dass der Logos als Dig-Logos selber die Ausschliesslich-
keit gesprengt hat, indem er in die odpf-Welt hineingekommen ist und - in
der von uns betrachteten Offenbarung — sich dabei begniigt hat, sein ,JIch
bin“ zu setzen. Auf diese Weise ist er aus eigener (gottbezogener) Selb-
stindigkeit auch anderen Menschen zum selbstindigen, sowohl zusagenden
wie auch widerstehenden Gegeniiber geworden. Dieser Logos scheint nicht

B Ehd. 443.
9 Ebd. 456.

100 Aus diesem Grund wird auch in der judisch-altiestamentlichen Tradition der
Name JAHWES weder ausgesprochen noch Goit in irgendeiner Weise dargestellt
(vgl. auch Jes. 55,8-9).
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so sehr nach dem Husseren Glaubensbekenntnis zu fragen, sondem auf die
innere Logosqualitiit jeglicher Existenzweise zu achten oder dieser tiber-
haupt erst zur Achtung zu verhelfen,!?! sie voller Sehnsucht hervorzarufen,
was wirklich sich hingebende Liebe bedeutet, Zumindest ist in der Art und
Weise, wie Jesus den Menschen begegnete, solche Grundhaltung heraus-
zulesen*?2 ynd steckt in der persomlichen Christusbegegnung so etwas wie
inklusive Exklusivitat 103

Was deshalb zum eigentlichen Argernis des christlichen Glaubens wur-
de und zu viel blutiger Wirklichkeit gefiihrt hat, ist nicht die Tatsache, dass
nicht aile im Ein¢u sich finden konnten, sondern dass Theclogie and Kirche
sich selber 50 oft an dem einen ,Ich bin* nicht haben genligen lassen -
némlich davon zu erziihlen, daraus zu leben und aus seiner Tiefe lebendige
Dialogfihigkeit und eine Kultur des Zu- und Widerspruchs zu schépfen.

EXxURS: ZUR QUALITAT DER SPRACHE

Gehen wir in diesermn Zosarnmenhang noch einmal kurz aof die Qualitit theologi-
scher Sprache ein. Es wiire lochnend - wenn auch aufwendig -, einmal Sprachstil
vnd Sprachqualitit einzelner theologischer Werke zu untersuchen und darauf zu
achten, wieweit Wortinhalt und Wortgestalt miteinander komrespondieren. Bereits in
Kapite! 1V, als es um die Quoalitiit der Sehnsacht im Schipfungswort ging, haben
wir kurz darauf hingewiesen, dass die konkrete Wortwahl, in der sich Barth und
Zimmerli zom Thema Gottesliebe Gussern, zoweilen wenig von Liebesqualitit ver-
mittelt. Dies mag allerdings dami¢ zasammenhiingen, dass es dort gleichzeilig om
ein bestimmtes Allmachtsverstindnis Gotees ging, das besonders sprachkriftig in
den Vordergrund gertickt wurde. "%

Gebl es nun um die Frage des Mittlers, so fillt diesmal vor allem beim Lesen
von Brunners Texten der zuweilen dusserst scharfe christlich-dogmatische Ton aaf.
Eine typisch christliche Zwiespiltigkeit zeigt sich, im grossen Heilsangebot alles
auszogrenzen, was sich nicht auf den einen Gehorsam und die eine Offenbarung
einlisst. |9 Redet so ein in Sehnsucht rufendes ond zum Dia-Logos sich schenken-
des Gottesgeschehen? Oder kommt da nach wie vor eine allza menschliche
Sprachallmacht, ein beherrschen wollendes Denken zum Ausdruck?

Dabei wollen wir mit dem Gesagten nicht das profiliente Engagement gerade von
Brunners Theologie schmiilern und auch nicht aas heatiger Zeitsicht

101 1 diesem Sinne hat sich der Befreiungstheologe Leonardo Boff gesussent,
nfimlich dass «evangelisieren heisst, das Leben des anderen mitzuverantworten, sei-
ne Kultur wertzuschiitzen» (zitient von E.Achermann, Magazin des Tagesanzeigers,
Jg.1997, Nr. 27, 5: 51).

102 7 B. Joh 4,11f.

103 giehe dazu 1V. 3.2 and 3.3.3 (inkiusiver Charaker des Logos).
104 Kapitel IV. 4.2,

105 7 B. Brunner, Die Versthnung (Der Mittler) 466ff.
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Sprachgewohnheit fritherer Jahrzehnte pauschal verurteilen. Es geht auch nicht
darum, einer ,Jlauen” Theologie das Wort zu reden, die schiussendlich jeglichen
Charakter und jegliches Engagement verliert. Erinnert sei einfach an das ,Jch bin'
von Jesus. Es allein hat vermocht, Sturm und Abprund der menschlichen Erfahrung
zu festigen (Joh 6,20). Und dieses ,Ich bin" allein, ohne weitere Zugabe, ist dem
tiefsten Hunger, der tiefsten Not der menschlichen Seele Speise geworden (6,35).
UInd wiederum, ohne nachhelfende Schwertstreiche, hat es vermocht, eine ganze
Kohorte von Soldaten zu Boden zu bringen, im einfachen Aussprechen dieses: ,.Ich
bin" (18,6.10). Auch der entwiirdigendste Tod konnte es nicht ausléschen, sondem
hat seine eigentliche Leuchtkraft, seine Bedeutung, erst offenbar pemacht.

5o hat dieses ,Ich bin* keiner eigentlichen Verteidigung und schon gar nicht ei-
ner Rechifertipung bedurft. Ganz gegriindet im Gotteslogos hat es aus sich selbst
heraus innere Kraft, innere Gewissheit und auch lebendige (Sehn-jSuche ausge-
strahlt. Und vor allem ist es selber cinen Weg gegangen. Darin hat sich seine un-
triigliche Qualitit als Wort Goltes erwiesen und ist sein ,,Jch bin" auch zu einem
wch werde nen* geworden. Dieses ,Ich bin" ist die eigentliche Leuchtkraft der
Evangelien, welche andere, zuweilen auch vorhandene Tendenzen weit in den
Schatten stellt.

Es konnte deshalb zur besonderen Herausforderung filr Theologinnen und
Theologen gehiren, selber nicht mehr - aber auch nicht weniger — zn wn, als das
schiichte ,,Jch bin — Ich werde neu” in die Welt zu setzen. Auch in der eigenen Art
des Redens und Schreibens.

3.3.2 Der Mittler als Mann — oder; Kann ein minnlicher Erloser Frauen
erlosen?106

Aus zeitgeschichtlichem Anlass, das heisst im Hinblick auf die feministi-
sche Frage, gehen wir hier noch auf einen besonderen Aspekt geschichtlich
bedingter Exklusivitit ein und Uberlegen deren Konsequenzen,

In der Gestall Jesu hat sich der Logos in einer bestimmten Zeit, an ei-
nem bestimmten Ort und in einem bestimmten Geschichtskontext, niimlich
der jiidischen Tradition, offenbart. Zwei Mdglichkeiten hatte der Logos, in
menschlicher Gestalt zu erscheinen: Als Frau oder als Mann, Wiederum
teill er darin die Wirklichkeit unserer conditio humana, nimlich grundsitz-
lich aus dem Gegentiber zweier Geschlechter zu leben und darin ein Stitck
existentielle Selbstbegrenzung zv erfahren.

+Warum dann aber als Mann und nicht als Frau?", hat die feministische
Theologie als Frage aufgeworfen. Hat dies den Fraven nicht mehr Unheil
statt Heil gebracht? Wobei es nicht eigentlich die Mannlichkeit des hislori-

106 5o die Fragestellung als Kapiteliiberschrifc im Buch von Doris Strahm:
Aubbruch zu neven Riumen 71. Das Buch bietet eine gute, kurz gefasste Ubersicht
2u verschiedenen feministisch-theologischen Ans#tzen der 80er Jahre.
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schen Jesus ist, die Schwierigkeiten bereitet,'%7 sondern dessen in der Folge
geschehene ,,Uberhéhung” in ein «exklusives und uniiberbietbares
{Christus-)Symbol fur die erldste Menschheit», 108 «...das heisst, die theo-
logische Interpretation dieser Person als Sohn Gottes»,!® wie Doris Strahm
in einer Bestandesaufnahme Giber feministische Zugiinge zur Christologie
restimiert,

Nun gibt die Zeitgeschichte solch kritischer Formulierung zu grossen
Teilen recht: Tatsiichlich wurde die Minnlichkeit Jesu in der ,Miinnlichkeit
Christi“!10 ideologisch ,,tiberhtht** = verbunden mit einer grundsitzlich pa-
triarchalen Gottesvorstellung und hat die Stellung des Mannes in der kirch-
lichen und sédkularen Hierarchie daraus lange ihren Profit gezogen (vgl.
bereits Epheser 5, 22-24), Noch heute ist Frauen in der katholischen Kirche
der Zugang zum Priesteramt verwehrt, mit der Begriindung, dass «die Frau
nicht zugelassen werden kann, weil sie niemals Abbild Christi ist».!1! So
hat eine effektive Hoherschitzung des Minnlichen und damit verbunden
auch des Rationalen tiber Jahthunderte eine franen- und leiblichkeitsfeind-
liche Grundhaltung geftrdert und unselige Rollenbilder zementiert. Von
daher ist die feministische Frage in jedem Fall berechtigt, ob ein minnli-
cher Erltser ftir Fraven wirkiich eclosend wirken késnme.

Theologie ergibt sich aber nicht nur auns der Interpretation von Zeitge-
schichte, Es wiirde dann nur noch Tertiéires iber Sekundires gesagt — was
tatsichlich oft genug der Fall ist. Theologie hat ihre eigentliche Veranke-
rung in einer fortlaufend sich erneuernden Interpretation des biblischen Ge-
schehens, so wie es uns der Text vermittelt und auch verbirgt, in gleich-
zeitiget Auseinandersetzung mit jeweiliger Zeit.!!2 Und da bietet insbeson-
dere die johanneische Theclogie einen kritischen Ansatz zur eben genann-
ten Uberhshungstendenz. Denn nicht die irdische Erscheinung ist ja das an

107 «Wer wolite bestreiten, dass es nicht auch wichtige und inspirierende Min-
ner gegeben hat und gibt...», schreibt Strahm, ebd. 72.

108 Epd. 84,

199 Ebd. 72.

10 Dies ist an sich ein unsinniger Ausdmck, denn in Christus, der sich ja erst
an Oslemn als solcher offenbart, hat die umfassende Logosbedeutung — das Du des
Dialogos — bereits Vorrang ilber die historische Verktrperung. So gibt es auch nicht
die ,Menschheit Christi”, sondem nor Christus als Logosgestalt. Wohl aber den
Menschen und Mann Jesus,

11 Sirahm, Aufbruch 75.

112 jnsofem sind anch Mary Dalys Bemerkungen wie etwa «Christusanbetung
ist Gotzenanbetung» (weil dabei eben implizit das Mannliche zum Idol erhoben wird)
als kritische Zeit- und Kirchenanalyse zo verstehen, nicht aber ats wirkiich theclogi-
sche Reflexion (Daly, Der qualitative Sprung iber die patriarchale Religion 110).
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sich Massgebende, sondern das, was als Wahrheit darin aufleuchiet und
sichtbare Wirklichkeit erst in einen bedeutungsschaffenden Dialog setzt.
Das heisst: Es ist die Qualitit des Logos, die ausschlaggebend ist flir die
Qualitit des Christus und dessen Verkdrperang in mannlich-irdischer Gestalt.

Nun haben wir darauf hingewiesen, dass die feministische Theologie im
allgemeiven ihre Kritik bereits beim Logosgeschehen ansetzt und wiederum
auf Grund einer negativen Wirkungsgeschichte des ,Theologistisch-
Minualichen* sich von diesem Begriff distanziert. Aus verschiedenen Griin-
den wird die - grammatikalisch weibliche - Weisheit zugezogen.!!3

Unserer eigenen Interpretation zu Folge entsprichi die Weisheitstheolo-
gie aber nicht dem, was der Logos an fundamentalem Sprachgeschehen er-
dffnet. Im Versuch, dessen einseitig rationale Fixiernng ueu aufzuschltis-
seln, haben sich uns im Logosbegnlf bisher Qualititen der schipferischen
Sehnsucht, der Beziehung und der Bedeutung vermittelt.1' Dies sind nun
keineswegs Qualititen, die im traditionellen Sinn minnlich besetzt wiren.
Im Gegenteil, fast ktnnte es uns zur Annahme fithren, ein in dieser Weise
qualitativer Logos hitte sich in der ménnlichen gdpk-Wirklichkeit eingeni-
stet, weil vielleicht gerade dort ein besonders grosser Bedarf an solcher Lo-
gosqualitit vorhanden sein konnte, ,, 115

Dem traditionell Weiblichen aber, das cher ein Ubermass an Bezogen-
sein und unmittelbarer Idemifizierung in sich birgt, kinnie die vorgesetzte
Geschiechterdifferenz im ,,Erldser auch eine klarere Erfahrung von ,,Ge-
geniibersein® anbieten, dem nun die besondere Qualitit des Dia-Logos in-
newohnt und das aus dieser Unterschiedlichkeit heraus nicht be-herrschen
will, sondern in die Selbstindigkeit des eigenen ,Ich bin™ ruft.!16 Was dies

I3 giehe IV.3.3.3.

114 Hinzakommen wird roch der Aspekt des Verzichts und letztich der Liche
{siehe Kapite! VII1).

115 Ubrigens soll schon der deutsche Philosoph und Alchimist Agrippa von
Nettesheim (1486-1535) angenommen haben, Gott sei deshalb als Mann in die Welt
gekommen, weil er die menschliche Natur in jhrem verderblichsten Zustand habe
annehmen wollen... (Strahm, Aufbruch 74). Unter dem Eindruck der Hexenverfol-
gung stellte sich da ciner ganz and gar gegen das Denken seiner Zeit,

116 Wegweisende Geschichten dazu sind etwa das Gesprach zwischen Jesus und
der Samariterin (Joh 4,1ff) und die Begegnung des Auferstandenen mit Maria ans
Magdala, beim leeren Grab {Joh 20,11).

Es wiire hier auch ein kritischer Ansatzpunkt zur an sich wichtigen
Beziechungstheologie Carter Heywards anzubringen, Aof einen kurzen Nenner ge-
bracht, versteht Carter Gott als ,,Macht der Beziehung”, woraus sie ableitet, dass
tnsbesondere auch die Vemetzung und Solidarisierung zwischen Fraven grund-
legend ist, als Ort des Gottesgeschehens. Was nicht eigentlich zum Ausdruck
kommt, ist das widerspriichliche Element des Dia-Logos, das sich auch im anderen,
Fremden, dem, was sich unserer unmittelbaren ldentifizierung entzieht, ereignet
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insbesondere filr den Kreuzesaspekt bedeutet, wird spéter noch zu untersu-
chen sein.

Imn reichlich $pekulativen solcher Bemerkungen scheint uns auf alle
Fille die Bemerkung der afrikanischen Theologin Mercy Oduyoye zutref-
fend, dass die historische Existenz Jesu vor allem funktionale und nicht es-
sentielle Bedeutung habe.!1? Und wir fiigen hinzu, dass der Logos in seiner
minnlichen Verkdrperung zwar Eingang findet in die traditionelle Erwar-
tung bestehender Erldsungs- und Erldservorstellungen, gepriigt durch jahr-
hundertealte patriarchale Kultur, Aus seiner inneren Qualitit heraus vermag
er das Erldsungsgeschehen aber in so radikaler Weise umzugestalten, dass
wiederum Dig-Logos im Sinne eines Durchbruchs, geschieht und dieser fiir
Frauven und Miinner und im weitesten Sinn filr alles Geschaffene eine neue,
bedentungsvolle Lebensqualitit ercffnet.18

(Heyward, Und sie berithrte mein Kleid).

7 M, Oduyoye aus Ghana ist eine der fidhrenden afrikanischen Theologinnen.
Die afrikanisch- feministische Theologie hier aufzufithren ist insofern interéssant,
als sich dort ein entspannleres Verhiltnis zur Christusgestalt findet. Oduyaye fthrt
dies unter anderem darauf zurtick, dass der gesamile afrikanische Kultuthintergrond
weniger patriarchal gepriigt sei als der abendlidndisch-westliche: «For African Chri-
stians, African religio-cultural presuppositions have meant that the fatherhood of
God in the Bible does not confer any special priority on human fathers; in the tradi-
tion the father’s role is carcfully balanced by a mother’s counterpart. So, calling
God ,Father" or using mascualine pronoun in relation to God does not unsettle wo-
men in Africa. One could say the same is true for Christ.» {Daughiers of Anowa,
179; zitiert von Strahm, Vom Rand in die Mitte, 222). Verallgemeinernd wagen wir
dazu die Bemerkung, dass es fiir afrikanische Frauen wohl grundsiizlich eine weni-
ger grosse Problematik des theologischen ,,extra nos” gibt, die sie der Beheimatung
in der eigenen Leiblichkeit hiitte verlustiggehen lassen. Was die unterschiedliche
Pasition in dieser Frage miterkliren ktnate.

118 giche Weiterfilhrendes zum Aspekt des Minnlichen und Weiblichen unter
IX. 4,
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4, Wortgeschehen als schopferische Passion
Zweite Logosinterpretation —~ ein Logos der
Beziehung nnd Bedeutung: ,,Ich bin — du bist*

Als erste Logosqualitit ergab sich die Sehnsucht, nun kommen als zweites
Bezichung und Bedeutung hinzu. Wobei es um zwei einander zugehdrige
Qualititen geht, da Bedeutung erst durch Beziehung wird und so die odpt-
Existenz dem Nichts wie auch der Beliebigkeit entzicht,

Im Hinblick auf solch bedeutungsschaffende Beziehung stand in diesem
Kapitel die grandlegende Vermirttung des Logos im Zentrum. Sie findet im
eigentlichen Abendmahlsgeschehen ihren innersten Ausdruck, ereignet sich
johanneischer Theologic gemiss aber berall, wo auch der Glaube ist.11?
Da wir in unserer anfinglichen Fragestellung aber vom Abendmahlsge-
schehen als konkreter Inszenierung ausgingen, wollen wir hier anch einen
Augenblick darauf zuriickkommen,

4.1  Der harte Brocken

«Abendmahl ist Wortgeschehen im strengen Sinn», schreibt Ebeling.!20
Weder ist es die Klimax des Wortes, im Sinne einer (sakramentalen) Ver-
stirkung des Wortereignisses, noch handelt es sich um ein geringfligigeres
Nachgeschehen. Denn im Abendmahl kommt die Grundsitation des Men-
schen zur Sprache. Zugleich entspringt dieser Grundsituation das Wort der
Verkiindigung. Dies tifft sich nun insofern mit unserer Auffassung, als es
bedeutet, dass es keinen Weg zur Verkiindigung gibt ausser iiber die Wort-
gestalt, di¢ unabdingbare Verbindung von Wortgeschehen und Leiblichkeit.
Das Abendmahl als Mysterium des gestaltgewordenen Dia-Logos ist Kem-
geschehen des Glaubens. Im leiblich aufgenommenen Leib/Laib vermittelt
uns Christus als Dia-Logos ein bedeutungsvolles und damit befreiendes
Verhiltnis zur eigenen Leiblichkeit, zur odpE-Wirklichkeit, wenn auch das
Essen scines Leibes geistlich ist./2! Im Abendmahl ertffnet sich auch die
von uns erwihnte ,Mystik des Dialogs®.

Wobei wir es drehen nnd wenden kdnnen, wie wir wollen: Auch fiir uns
heutige Menschen ist diese Rede ,hart”, im Sinne von schwer zuginglich.

119 vol 2B, Joh 4,23-24,

120 Ebeling, Erwiigungen zum Sakramenisverstiindnis (Wort Gottes und Tradi-
tion) 217.

121 Luther schreibt: «So machts nun Gott gleich, dass der Mund fur das Herz
leiblich und das Herz fiir den Mund geistlich esse, und also alle beide von einerlei
Speise gefestigi und selig werden.» (WA Bd 23, 190).
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Und zwar in doppelter Weise: Hart bleibt die Rede, solange wir sie doch als
blosse Rede éiber etwas auffassen. In verschiedensten Varianten kann aus
ihr zwar das Wandlungsgeschehen, das Zusammenwirken von Wort, Geist
und Leiblichkeit, von Himmlischem und Irdischem und die Prisenz des
Leibes Christi erkliart werden. Was die Rede wirklich aussagt, stéisst doch
immer vor den Kopf, ist mit dem Kopf allein letztlich nicht zu erfassen. Es
bleibt in seiner Tiefendimension Geheimnis des Glanbens. 22

Als harter Brocken erweist sich die Rede aber anch, wenn sie sich in ih-
rer existenticllen Bedeutung 6ffnet. Das erwihnte Geheimnis des Glaubens
erschopft sich nimlich nicht in einer Erfahrung besonderer Heiligkeit und
tiefen religitsen Erlebens im Moment der sakramentalen Handlung. Im
Wandlungsgeschehen &ffnet sich dariiber hinaus eine besondere Geschich-
te. Diese Geschichte gibt sich als eigentliche Lebensgabe, als substanticlle
Form von Beziehung und Bedeutung dem empfangenden Menschen weiter.
Als wirkender Dia-Logos gibt sie ihm Bedeutung in seiner eigenen Ge-
schichtlichkeit.!2> Und hier wird der Glanbe zum eigentlichen Abentener.
Er lisst sich nicht mehr festmachen in diesem oder jenem religisen Ereig-
nis, in bestimmten Ritnalen oder befolgten Gesetzen. Glauben heisst, sich
allein diesem Beziehungsgeschehen anzuvertrauen. Glanben heisst, aus
dem ,Ich bin* Jesu das eigene ,Jch bin“ heranszuhtren. Und Glauben
heisst, sein ,Jch bin* in sich wohnen und wirken zun lassen, daraus eine Ge-
schichte zun leben und so zu deren Bedeutung zu finden, ohne weitere Be-
stitigung oder Versicherung.)2¢ Dies zu wagen — immer nen zn wagen — ist
wohl ein harter Brocken, Was gegeben wird, scheint zuerst wenig im Ver-
hiltnis zu dem, was aufgegeben werden milsste an sonstiger Lebensabsi-
cherung. Und doch liegt in dieser zukunfisoffenen Beziehungsgeschichie
die ganze Verheissung. Es Johnt sich daran zu kauen, sagt Jesus, denn es ist
die Speise, die lebendig macht.

4.2 Der Logos in seiner Bedeutung: Nicht erkldrende Rede,
sondern Affirmatio

Zu Beginn dieses Kapitels hatten wir uns dafiir entschieden, die sogenannte
Brotrede als Grundlage unserer Untersuchungen auszuwihlen, um so der

122 pies erklirt teilweise die emotionale Heftigkeit im Abendmahlssireit. Die
Schriften Luthers, Zwinglis und anderer machen deutlich, wie eine rationale Be-
weisfithrung (auch wenn sie sich als objektiven Schrifibeweis ansgeben méchte) an
ihre Grenzen gerit und sich dahinter grundsiitzliche Lebensauffassung manifestiert
— was die eigentliche Betroffenheit der Schreibenden ausmacht.

123 Siehe 2.3.2.
124 vygl. Joh 14.23.
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zweiten Logosqualitét aof die Spur zu kommen. Wir nahmen damals an,
dass eine Rede — als Explicatio!?> — dem vermitteinden Logosgeschehen
besonders nahe kommen wiirde.

Nun zeigt sich aber, dass es aus der Sicht des Evangelioms die Katego-
rie der Rede im Sinne blosser Explicatio gar nicht gibt. Denn Rede als ney-
trale, objektiv erklirende Betrachtung ist keine Kategorie der Verkiindi-
gung, also auch nicht des Logos. Sie kénnte vom Inhalt nicht das Wesendli-
che vermitteln, weil ihre Aussage nicht einem lebendigen Beziehungsge-
schehen entspringt, das auch die Angesprochenen mit einbezieht. Der
Logos aber spricht ans solcher Beziehungsqualitit, die sich in besonderer
Weise als Affirmatio zeigt. Sie ist es, die aus neotraler Dentongsarbeit af-
firmative Bedeutung wirkt. So hat insbesondere der johanneische Jesus als
lebendige Wortgestalt, als Verkorperung solcher Affirmatio, keine Reden
gehalten, wenn er auch geme aosfithrlich ond ausfihrend beim Thema ver-
weilte. Was er sagt, ist in sich selbst Affirmatio, Bejahung, Bedeutungszu-
spruch. Es geht um grundsiczliche Bestiitigung von Beziehung, Wobei die
Affirmatio anch zu benennen weiss, was ihr widerspricht, sie hat sich ja fiir
Lebens-Qualitit entschieden.

In einem weiteren Sinne betrifft dies anch die Hermeneutik, Sie kann,

im Zeichen des Evangeliums, immer nur engagierte Dentung sein. Die Be-
denwng steht sozusagen vor der Deutung. Es gibt kein nor objektives Ver-
stindnis, keinen neutralen Zugang im Zeichen des Dia-Logos, der
Wortgestalt, wenn aoch methodisch-objektive Schritte zum Beispiel in der
Textanalyse vermehrte Deatungsvielfalt freilegen und ein Mass an inter-
" subjektiver Kommunikation sichem kdnnen.

Zusammenfassend ldsst sich an dieser Stelle sagen: In seinem Grund-
charakter ist das Sprechen des Logos Affirmatio, Bejahung. In dieser
Sprachform findet die zweite Logosqualitit auch ihre zweite Sprachumset-
zung. Neben dem Ruf der Sehnsucht, dem schopferischen und erschaffen-
den , Komm in die Wirklichkeit", steht nun das affirmative: ,,Da bist, weil
ich bin, und du bekommst dadurch Bedeutung, in deiner Geschichte.*

Je nachdem, wie diese Geschichte aussieht, ist dies allerdings zoweilen
schwer zu glauben. So wird der Logos sich nun selber seiner Geschichte
hingeben miissen, am das Verheissene konkret werden zu lassen. Eine
dritte Logosqualitit wird so Gestalt bekommen (Kapitel VITT). Doch zuvor
wenden wir uns wieder dem psychoanalytischen Bereich za und untersn-
chen, was dort iber Bezichung, Bedeutung und hilfreiche Vermittlung ays-
gesagt wird.

125 giehe unter IV. 1.1.1 die formalen Kriterien unserer prim#ren Textauswahl.
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VII Zur Wortvermittlung im psychoanalytischen
Prozess: ,,Die Glaubwiirdigkeit des Wortes*

1. Sprache in Beziehung — anf dem Weg zu einer zweiten
Topik

Im vorangehenden psychoanalytischen Kapitel (V) hatten wir darzustellen
versucht, wie sich Sprachgeschehen im analytischen Prozess ereignet.
Deutlich wurde, welch grosse Rolle dabei die Interaktion zwischen Analyti-
kerin und Analysand spielt. Das Sprachereignis erschien verbunden mit ei-
ner ganz bestimmten Beziehungssituation, oder genauer Beziehungsinsze-
nierung, die den analytischen Prozess tibehaupt erst ermdglicht.

Wir werden die Qualitit und Besonderheit dieses analytischen Bezie-
hungssettings noch eingehend betrachten, auf Grund verschiedener Aussa-
gen Freuds wie anch eigener Uberlegungen zur analytischen Praxis, Bereits
hier halten wir fest, dass die lethliche Prisenz von Analysand und Analyti-
kerin ein entscheidender Faktor ist. Dies schafft von Anfang an den inneten
Zusammenhang zum vorgingigen theologischen Kapitel und ist umso mehr
hervorzuheben, da es ja in keinem Moment der Analyse um eine konkret
kérperliche Therapieform geht.! Das Sprachgeschehen muss sich aber ,,in
Leiblichkeit" ereignen. Der analytische Prozess kann nicht tiber Lektiire,
Korrespondenz oder einen nur vokalen Vermittlungsweg gefithrt werden.?
Wortgeschehen und leibliche Prisenz erscheinen also auch hier in einer un-
abdingbaren Verbindung. Doch wollen wir, wie gesagt, spiter darauf zo-
riickkommen und die Beziehungsthematik zuerst von einer anderen Seite
angehen,

Was sich niimlich im analytischen Setting inszeniert und als psycho-
analytische Technik heransgebildet hat, steht in einer interessanten Entspre-
chung zu Freuds weiterfiihrenden innerpsychischen Entdeckungen, die er in
einer zweiten Topik zum Ausdruck bringt. Wir erinnern uns jener ersten
Darstellungsweise des dkonomischen Seelenhaushaltes - einer ersten Topik
also -, welche Freud die Differenzierung des , Triebkemns™ in die Begriff-
lichkeiten Bewusstes, Vorbewusstes und Unbewusstes fassen liess, Diese
erste Topik hatte uns ermdglicht, das Sprachgeschehen im energetischen
Haushalt zu ,lokalisieren*. Miteinbezogen hatten wir unter anderem

l'in Anlehnung an die Praxis der Hypnose, aus der sich die Psychoanalyse
entwickelt hatte, bediente sich Freud in den Anfingen zuweilen noch der ,,Hand-
auflegung”. Doch auch diese direkte Form der Berithrung gab er spiiter auf,

2 Neben Mbglichkeiten des Telefons wire heute auch ans Iniernel zu denken.
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Ricoeurs Semantik des Wunsches, die wir im Sinne unserer Fragestellung
weiterentwickelten. Es ging dabei nicht um phinomenale Wirklichkeitsbe-
schreibung, sondern um die Erarbeitung eines Darstellungsmodells, das
dem angestrebten Dialog mit theologischer Aunsdruckweise dienlich sein
wiirde,

Nun hat Freud im Lauofe seiner Untersuchungen festgestellt, dass die er-
sle Topik einiges im psychischen Geschehen nur ungentigend zu erfassen
vermag. Deskriptiv verstanden ermdglicht sie zwar, die psychischen , Loka-
litdten" zu beschreiben und den unbewussten, vorbewussten oder bewussten
Ort des Wunschgeschehens samt einiger seiner inhaltlichen Transformatio-
nen anzugeben. Vom funktionalen (wer oder was bewirkt, dass etwas un-
bewusst, vorbewusst oder bewusst ist beziehungsweise wird?) und vom
dynamischen (wie gestalten sich die energetischen Besetzungsverschiebun-
gen?) Standpunkr aus lisst sie jedoch einiges an Fragen offen.

Weitergefiihrt hat die Entdeckung Freuds, dass in der Psyche offenbar
gewisse Herrschafisverhdlinisse regieren, die den Entscheidungsverlauf im
psychischen Haushalt wie auch das psychische Wohlergehen und fussere
Verhalten eines Menschen bestimmen. Die damit verbundenen instanzen
konnen laut Freud sowohl bewusst wie auch unbewusst aufireten. Sie
durchkreuzen also die erste Topik. Nach und nach entwickelie Freud eine
zweite Topik, die das psychische Geschehen als Zusammenwirken solch
verschiedener Instanzen darstellt — eine Personologie, wie Ricoeur sich
ausdriickt® - und in gewisser Weise ein Modell innerpsychischer Bezie-
hungsstrukturen liefert. Die eingangs angedeuatete Parallelitit zam dusseren
Beziehungsetting des analytischen Prozesses wird erkennbar.

wich, Es, Uber-Ich” sind die drei zentralen Begriffe dieser zweiten To-
pik, deren Entstehungsweg wir in der folgenden Etappe etwas genaver
nachgehen.* Miteinbezogen wird, wie bei der ersten Topik, auch die Inter-
pretation von Ricoeur. Wir suchen nach Schitisselstellen, die uns ermdgli-
chen, das konkrete Vermittlungsgeschehen — als in Sprache gefasstes Bezie-
hungsereignis - zwischen Analytikerin und Analysand genauer zu erhellen.

Wenn im Folgenden viel Bekanntes und geradezu ,Klassisch-Freudia-
nisches* ausgefithrt wird, geht es um ein Doppeltes: Zuerst steht der Ver-
such des eigenen Verstehens dahinter, denn 50 bekannt die Dinge scheinen,
stellen sie sich bei einer genaveren Betrachtung doch als dusserst komplex

3 Ricoeur, Interpretation 221.

4 In diesem zweiten psychoanalytischen Abschnitt beziehen wir uns v.a. auf
folgende Schriften Freuds: ,Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie” (1905),“Totem
und Tabu" (1912/13), ,Einfllbrung des Narzissmus" (1914}, ,, Traver und Melancho-
lie'* (1917), . Massenpsychologie und Ichapalyse* (1921), ,Das Ich und das Es*
(1923},
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dar.? Dies gilt um so mehr, weil Freud in seinem Denken stindig in Ent-
wicklung war und sozusagen auf eine | fliessende Systematik” Bezog ge-
nommen werden muss. :

Zum Zweiten ist mit der Art unserer Darstellung wiederum die Absicht
verbunden, das Material in einer iberschanbaren Kiirze und Vereinfachung
fir den weiteren Dialog mit theologischen Uberlegungen zu 6ffnen. Eine
bestimmte Sichtweise Frendscher Erkenntnisse steht also im Vordergrund -
mehr als deren erschispfende, literarisch-wissenschaftliche Erfassung,

5 Es geht nicht nur um Rezeption, sondern gedankliche Integration, was ein
Stilck weit auch das Anwenden eigener Kategorien bedingt.
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2. Zur Autoritit im Wuusch - oder: Szenen eiver Seele

2.1 Das Ich in seiner Bedrohung

«...50 sehen wir das Ich als ein armes Ding, welches uater dreierlei Dienst-
barkeiten steht und demzufolge unter den Drohungen von dreierlei Gefah-
ren leidet», schreibt Frend zu einem Zeitpunke, als seine zweite Topik
bereits etabliert war und er sie in umfassender Weise darzustellen ver-
mochte. Freud prizisiert, dass «diese dreifachen Gefahren und Anspriiche
von der Aussenwelt, der Libido des Es und der Strenge des Uber-Ichs
kommen.»%

Es zeigt sich dabei, dass die Hauptbedrohung dem Ich nicht etwa aus der
4usseren Realitdt entsteht, sondem durch die aus dem Inneren wirkenden
Krifte. «Der Mensch ist im wesentlichen ein von innen bedrohtes Wesen»,
kommentiert Ricoeur. Er beschreibt diese besondere Gefahr, vor der es kei-
ne eigentliche Fluchtmglichkeit gibt, mit «Drohung der Triebe als Quelle
der Angst und Drohung des Gewissens als Schuldgefiihl.»” Wie ist es aber
zu erkidren, dass das Ich, von dem eigentlich erwartet wiirde, dass es sich
als ,,Meisterin im Hause® erweist, in eine derartig abhliingige und nicht sel-
ten unterliegende Rolle gecit?

An dieser Stelle ist eine kurze, auch riickblickende, Kldrung des Ich-
Begriffs notig. Urspriinglich gab ihm Freud vor allem zwei Bedeutungen:®
Zum einen benutzte er den Begriff, um das Selbst eines Menschen als Gan-
zes (vielleicht einschliesslich seines Kérpers) von anderen Menschen zu
unterscheiden; zum anderen bezeichnete er damit einen Teil der Psyche, der
durch bestimmte Eigenschaften und Funktionen gekennzeichnet ist.? Insbe-
sondere sah Freud im Ich den Ort der verdringenden Kriifte, ohne aber zu
diesem Zeitpunkt diese Funktion weiter zu definieren. Eigentliche Bedeu-
tung und erste funktionale Klirung erfubr der Ich-Begriff dann in der Nar-
zissmus-Hypothese,!? wo das Ich in Polarititen von Subjekt/Objekt und von
entgegengesetzter Affektqualitit wie geliebt/gehasst werden erscheint.}!
Wir werden darauf noch genauer eingehen.

6 Freud, Das Ich und das Es, Bd III 322(1923).
7 Ricoeur, Interpretation 191.

8 Er war allerdings in der konkreten Verwendung nicht immer ganz genau.
Siehe dazu: Editorische Einleitung; Das Ich und das Es 278.

9 Dies insbesondere im , Entwarf* (1885), Teil 1, vierzehnter Abschnitt.

10 pie Hypothese warde das erste Mal 1909 vorgelegt, bis dann 1914 die Schrifi
~Einfuhrung des Narzissmus* erschien.

11 Ricoeur, Interpretation 190,
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Festzuhalten ist hier vor allem, dass mit der unterdessen etablierten er-
sten Topik leicht eine Verwirrung entstehen konnte zwischen dem Begriff
des Bewussten und der Ich-Instanz. Freud hat deshalb mehrmals auf den
Unterschied hingewiesen. Das Bewusste ist eine Art ,,Oberflichenwesen” ~
Freud redet auch vom , Wahmehmungsbewusstsein!2 -, und er beniitzt da-
fiir das Bild einer ,dusseren Rinde” des psychischen Apparates, welche die
Bedingungen der Exterioritit (zeitliche Organisation, Energieverkniipfung
usw.) gegeniiber dem Unbewussten organisiert und iibermittelt.13 Das Ich
hingegen ist eine personale Grisse, in der sich zwar Bewusstsein abspielt,
und die auch in unmittelbarem Kontakt mit der Realitit steht, von der aber
doch lingst nicht alles bewusst ist.

Erscheint das Ich nan als Tnstanz der Verdringung, so wird es zur Ver-
kisrperung dessen, was wir bisher als Widerstinde und Zensur kennenge-
lernt haben. Doch zeigen Freuds Erforschungen, dass es offenbar nicht die
einzige Instanz ist, die gegeniiber dem ebenfalls in eine ,,personale” Grisse
gefassten Triebreservoir im Bereich des Unbewussten — dem Es'4 - einer-
seits und der Aussenwelt andererseits das Innerpsychische regelt.

Neu tritt hervor, dass das Ich an einer eigentlichen Beziehungsstruktur!’
teil hat, die nach dem Motto von ,Herrschen und Beherrschtwerden™ funk-
tioniert und innerhalb derer noch eine dritte, husserst bestimmende Tnstanz
auftritt. Diese zeigt als Auroritdr einen iiberaus wertenden Charakter und
ldsst sich vorderhand vor allem auf Grund des im Ich auftretenden Schuld-
gefiihls erahnen.!® Direkt vom Es kann sie nicht ausgehen, da dieses laut
Freud géinzlich wertanonym ist und nur auf Erfiillung - nicht aber auf Ver-
hinderung - bedacht ist. So muss es zwischen Es und Ich noch ein Drittes
geben, das im Bereich angenommener Ich-Domine sein Wort zu sagen hat

2 Freud, Das Ich und das Es, Bd 11 292.
13 Ebd.

14 Freud weist daraof hin, dass der Ausdruck ,,Es” urspriinglich auf Nietzsche
zurlickgeht. Er selber hat ihn vom psychoanalytisch interessierten Arzt Georg Grod-
deck entlehnt. Zuerst gebraucht Freud den Aadruck als gelegeniliches Synonym fur
das Unbewusste, spiiter wird er immer mehr in systematischen Zusammenhang zu-
erst mit dem Ich, spiiter anch mit dem Uber-Ich gebracht (Das Ich und das Es, Bd 111
278). Auch hier liesse sich im Vergleich zur ersten Topik sagen: Nicht alles Unbe-
wusste ist auch Teil des Es.

I3 Die Entstehungseit der ,,zweiten Topik” (so Ricoeur) wird auch als ,,stmkt-
telle Phase” Freuds bezeichnet (sieche P. Leuzinger 226).

16 Frend redet von” bewussiem®™ und ,;unbewusstem™ Schuldgefihl und weist
gleichzeitig darauf hin, dass ein ,unbewusstes Gefuhl" eigenilich eine Absurditit ist.
Trotzdem ist auf dessen Vorhandensein zo schliessen, da es sich in indirekter Weise
{ 2.B. durch Krankheit oder sonstige ,, Aktionslihimung” ) manifestiert { Das Ich und
das Es, Bd I11 295).
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vnd doch in seinem Ursprung diesem nicht bekannt ist. Eine Differenzie-
rung der Ich-Rolle wird ndtig.

Verschiedene, voneinander getrennt auftretende Erforschungswege ha-
ben Freud nach und nach ermdglicht, dieses , Dritte im Bunde* n#her ein-
zukreisen und zur zweiten Topik zu gelangen, die ganz im Zeichen von
Bezichung und Autoritit steht.!” Wir werden uns in der Hauptsache mit drei
Zngingen beschaftigen, wobei im ersten Fall ein kleiner Umweg nétig ist.!3
Wie niimlich Ricoeur ausfithrt, hat Frends aktive Beschiftigong mit dem
Phiinomen der Kulnr ermoglicht, das Autorititsproblem zuerst in seiner
Uberindividuellen Dimension zu fassen. Von daher gewonnene Erkenntnisse
erwiesen sich wiederum als fruchibar fiir ein priziseres Begreifen der in-
nerpsychischen ,Personal-Trilogie”. Ricoeur schreibt: «Man kénnte sagen,
dass die Kulturtheorie [Freuds], als ,,Anwendung” der Psychoanalyse, von
der ersten Topik avsgeht, doch dass sie, riickwirkend, eine neue Topik ins
Leben ruft, die ihre Vollendung ist.»'®

Wir wenden uns deshalb, soweit es unserer Fragestellung dienlich ist, in
einem ersten Schritt der Kulturavffassung Freuds zu.

2.1.1 Die Spur der Autoritit in der Kultur

Haben wir soeben erwiihnt, es gilte einen Umweg iiber Freuds Kulturtheo-
rie zu nehmen, so ist diese Bemerkung bereits wieder einzuschriinken.
Freuds Beschiftigung mit dem Kulturphiinomen kommt — laut Ricoeur — ¢i-
ner Anwendung psychoanalytischen Denkens im Kulturellen gleich, Es geht
nicht um die Gegenlberstellung zweier voneinander unabhingiger For-
schungsweisen.

Mit anderen Worten: Freud hat seine Kulturwissenschaft in Analogie zur
Psychoanalyse betrieben — auf die Gefahr hin, psychoanalytische Wirklich-
keit in der Kultur zu schaffen, anstatt aus einer unabhingigen Kultursicht
heraus auch der Beschriinkung analytischen Denkens gewahr za werden.
Ein besonders sprechendes Beispiel wird dies noch zeigen. 20

17 Wir halten hier noch einmal fest, dass die zweite Topik die erste nicht auf-
l8st, sondern eine andere Betrachtungsweise des Psychischen erlaubt,

13 Hinweis fiir die bereits kundigen Lesenden: Es geht erstens vm die 1dentifi-
zierung mit dem 3wsseren ldeal (, Totem und Tabu®, 1912-13; (Odipuskomplex)),
zweitens vm die Differenzierung des Narzissmus durch ein [dealbild {,Einfithrung
in den Narzissmus“,1914) und schliesstich urn die Auofrichtung eines verlorenen
Objekts im Ich (,,Trauer und Melancholie®”, 1917).

19 Ricoeur, Interpretation 166.

20 Siehe 2.1.2, Anm. 47.
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Der Ausgangspunkt Freuds ist seine Traumdeutung. Der ,konigliche
Weg“?! zum Unbewussten eroffnet ihm zugleich einen Zugang zum Kul-
turverstindnis, Wir haben bereits erliutert, dass laut Freud der Traum den
Menschen als priméres ,,Wunschwesen® erkennen lisst,22 wobei sich dieses
Wunschpotential beziehungsweise dessen Reprisentanten oder Abkémm-
linge meist in verkleideter und verstellter Form manifestieren.

Was sich im individuellen Nachttranm abspielt, zeigt sich laut Fread
auch im iiberindividuellen , Tagtraum* der Kultur. Auch hier ist eine Ge-
schichte der Wiinsche und ihrer Verdriingung beziehungsweise Verschie-
bung und Umgestaltung herauszulesen. «In und durch den Menschen
schreitet der Wunsch maskiert einher», hat Freud in Bezug auf das Traum-
geschehen einmal geschrieben. Kunst, Moral und Religion sind ihm analoge
Gestalten. Es sind ihrerseits Varianten der Traummasken.2?

Interessant ist nun, dass Freud innerhalb kultureller Phinomene gewisse
Wertungen vornimmt. So gehoren fiir ihn alle Phinomene des Religidsen
zum Bereich des immer wiederkehrenden Verdriingten. Das heisst, sie bein-
halten keine Perspektive einer schopferischen Umgestaltung und erlauben
keine positive Kompensierung der in ihrer direkten Ausrichtung nicht zu er-
filllenden, unbewussten Wiinsche. Als Abkémmlinge von Hlusion halten sie
den Menschen im Illusiondren gefangen

Ganz anders hingegen das Kunstwerk oder allgemein der Bereich des
Asthetischen. Freud hat ihm zeitlebens ein besonderes Interesse und eine
spezielle Zuneigung bewahrt.2> Hier tritt etwas zu Tage, das wir im 1X. Ka-
pitel dann noch genauer unter dem Ausdruck der Sublimierung kennenler-
nen werden. Es findet eine Umwandlung und Neuorientierung urspriinglich
sexuell gebundener Trieb- und Wunschkrifte statt, was dem Menschen — in
seiner Unfreiheit — offenbar doch zu einem gewissen Grade befreites Schaf-
fen ermbglicht.

Mit dem Auftanchen des ,Sablimen i Wunsch®,28 wie Ricoeur sich
ausdriickt, geht aber auch die Frage nach dem Woher und Warum des Ver-
zichts einher. Liessen sich bisher Verdringung, Verschiebung und ganz all-
" gemein die Maskierung der eigentlichen Wiinsche als eine Art Abkommen

21 Freud, Traumdeutung Bd 11 577. «Die Traumdeutung aber ist die Via regia
zur Kenntnis des Unbewussten im Seclenleben.»

22 siche V. 3.3.2.
23 Ricoeur, Interpretation 171.

24 Wir erinem an die Bemerkung Freuds, Religion sei nichts anderes als eine
kollektive Zwangsneuarose {Zukunft einer lllusion, Bd 1X 177).

25 Ricoeur schreibt dazu: «Freuds Sympathien filr die Kunst sind nur von seiner
Suenge gegen die celigitse lllusion eingeholt worden.» (Interpretation 172).

26 Ricoeur, Interpretation 222.
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zwischen Innen- und Aussenwelt erkliren, ohne dabei vom libidindsen
Grundantrieb abzuweichen, geht es jetzt um die Konfrontation von Libido
mit einer nicht libidindsen Grosse, welche die Kultur ist 27

Anzunehmen ist, dass eine besondere Autoritdt sawohl im innerpsychi-
schen Bereich, wie auch im kollektiven Bereich von Kulturgeschehen einen
solchen Triebverzicht bewirki, denn freiwillig geben die Wiinsche kaum
etwas her. Um eine Autoritit handelt es sich, die in ihrer positiven Auswir-
kung wie gesagt kuliurelles Schaffen ermdbglicht, in ihrer negativen Aus-
formung auf Grund allzu unterdrlickerischer Gebote und Verbote dann aber
auch zu jener geheimnisvallen Macht wird, die in der innerpsychischen Be-
zichungsstruktur zur pathologischen Unterdriickung der Ich-Krifte fihrt.
Versuchen wir im Folgenden genaveres Uber diese ,,Autoritit in der Ge-
schichte des Wunsches* zu erfassen. 2

27 Ebd. 166. Wir nehmen damit die Frage wieder auf, wie Energie in Sinn bzw.
eing Energetik in eine Hermeneutik Ubergehen kann, wobei das ganze sich nun auch
anf kollektiver Ebene abspielt. Ricoeur weist auf folgenden Aspekt hin (nach giner
grundsadtzlich kritischen Wirdigung von Freuds Analogieverfahren zwischen
Traumgeschehen und Kulturphiinomen): Der Traum ist in Freuds Aunffassung ein
sterides Geschehen. Das heisst, er beinhaltet keine wegweisenden Aunssagen in der
Art einer zukunfierffnenden Sinnstiftung, sondern behandelr und wiederholt im
Grunde genommen nur Vergangenes, bereits Geschehenes, wieder Auftauchendes,
Traumdeutung fuhrt nicht zu einer Ero6ffuung von Sinn, sondem ist Erklarung von
kausal Determiniertem (Interpretation 184). Laut Ricoeur liegt im Ubertragen so
verstandenen Traumgeschehens auf das Kulturelle eine wichtige Wurzel fiir Freuds
grundsitzlichen Kulturpessimismus — der sich durch die spitere Einbeziebung des
Todestriebs nwoch verstiirken wird. Trotzdern scheint aber im Kulturellen, im Unter-
schied zum Traumgeschehen, ein Mass an ,,heuer Qualitit" als Sublimicrungsvor-
gang méglich. Dies ruft nach einer Erk]érung (mehr dazu siehe Kapitel [X). Was
den Traum selber anbettifft, haben wir auf Grund unserer eigenen Uberlegungen, die
Sprache als ein von Anfang an im Bereich des Wunschgeschehens gegenwirtiges
Geschehen verstanden (siehe V. 3.3.3). Es wiirde sich also bereits im Traum bzw. in
dessen Deutung (Hermenentik) eine sinnstiftende Moglichkeit 6ffnen.

28 Nach einem Ausdmck von Ricoeur, der schreibt: «Alle Bemithung der neuen
Theorie der Instanzen geht dahin, die Autoritit in die Geschichte des Wunsches ein-
zatragen, sie als ,Unterschied” zum Wunsch sichtbar zu machen.» (Juterpretation,
222). Wobei zn bemerken ist, dass der Wunsch selber ja gerade geschichislos ist,
sich nicht um Notwendigkeiten von Geschichtlichkeit kimmert. Die Autoritit ist es,
die ihre eigene Geschichte, welche sich als vielschichtig erweist, in ihm eingraviert
und damit das Ich in seiner Geschichte bestimmt.
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2.1.2 Die Autoritit wird manifest: Der Odipuskomplex

Bist du nicht Meister, wenn es gilt zu deuten?
Und doch, dies Deuten ist’s, was dich zer-
triimmert. {Sophokles, Konig Odipus)®®

Ein griechischer Mythos ist es, der Frend ermdglicht, die Autorititsinstanz
niher zu fassen. Diesen als ,,Tagtraum* zu demaskieren, nnternimmt Freud
auf Grund seiner neuen Sexualtheorie. Bis kurz vor der Jahrhundertwende
war Freud noch der sogenannten , Verfithrungstheorie” gefolgt, die davon
ansging, dass bei Kindern die Sexualitit lediglich als ein schlummernder
Faktor vorhanden sei, diese allerdings durch die Verfiihrung von Erwachse-
nen geweckt werden kénne — mit katastrophalen Folgen, was spitere psy-
chische Traumata erkldre. Im Jahre 1897 schreibt Freud an Fliess, dass er
gezwungen sei, diese Verfiihrungstheorie anfzugeben In zwei folgenden
Briefen?! erwihnt Freud dann die Entdeckung des Odipuskomplexes, auf
Grund seiner Selbstanalyse. Er kommt zur Uberzeugung, dass sexuelle Im-
pulse und Wiinsche normalerweise schon beim Kleinsten Kind cigenstindig
wirksam sind und keinerlei Zusseren Stimulierung bediirfen. Sie gehoren
zur menschlichen Grundenergie. Von daher ist die ganze Entwicklungsge-
schichte — im Sinne einer individuellen Ontogenese - neu zu tiberdenken 32
In diesem Entwicklungsprozess spielt laut Freud der Odipuskomplex ei-
ne entscheidende Rolle.33 Und da dessen Grundmotiv einem Mythos ent-
springt, nimmt seine inhaltliche Bedeutung eine ideale Zwischenstellung ein
zwischen historischem Ereignis und Phantasiewelt einerseits, zwischen in-
dividnellem Muster und kollektiver Verhaltensstruktur andererseits. Dessen
Deutung erlanbt Freud, in der von ihm gewiinschten Weise, zwischen On-
togenese (individueller Entwicklung) und Phylogenese (Kollektiventwick-
lung und Kulturbegritndung) hin und her zu wechseln. Sein Fazit wird sein,

29 sophokles, Konig Odipus 163.

30 Brief Nr. 69; Editorische Varbemerkung zu ,Drei Abhandlungen einer Sexu-
altheorie®, Bd V 41.

31 Briefe Nr. 70 und 71.

32 Preud hat mit der dffentlichen Verarbeitung und Vorstellung seiner Erkennt-
nisse lange gewartet, sei es, weil er einer Zeit der klinischen Verifizierung bedurfte,
oder weil er um das Schockierende seiner Erkenntnisse filr die damalige Zeit wusste.
Erst 1909, also neun Jahre nach dem Erscheinen der Traumdeutung, brachte er in
den Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie seinen wegweisenden Beitrag zur Ent-
wicklung der infantilen Sexualitic an die Offentlichkeir.

33 1920 wird Freud in einer Zusatzanmerkung zu den ,Drei Abhandlungen®
anmerken: «Seine Anerkennung [namlich des Odipuskomplexes] ist das Schiboleth
geworden, welches die Anhinger der Psychoanalyse von ihren Gegnemn scheidel.»
(Drei Abhandlungen , Bd V 129, Anm. 2).
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dass die Ontogenese eine Wiederholung der Phylogenese sei, wie er 1914
im Vorwort der dritten Auflage zu seinen drei Abhandlungen schreibt, 3

Nun ist der inhaltliche Verlauf der Odipussage nnd der daraus abgelei-
teten ddipalen Situation, in welche laut Freud jedes Kind geriit, hinliéinglich
bekannt.

Der Odipuskomplex geht auf einen von Sophokles bearbeiteten Mythos zurtick. Er
erzihlt von Kbnig Laios und Kbnigin Iokaste aus Theben, die ihren neugeborenen
Sohn aussetzen lassen, weil ein Orakel varausgesagt hat, der Knabe werde dereinst
seinen Vater umbringen und seine Mutter heiraten, Das Kind ~ Odipus - wird aber
gerettet, gelangt an den Kénigshof von Korinth und wird dart vom selber kinderlo-
sen Konigspaar wie der eigene Sohn grossgezogen, Als Odipus nun seinerseits vom
Orakel erfihrt, er werde das Genannte tun, fltichtet er voller Schrecken vor seinen
Adopiiveltem, die er fir seine leiblichen Eltern hilt. Aaf seiner Flucht vemimmt er,
dass in der Stadt Theben eine biise Sphinx die Stadt in Terror hilt, und ist entschlas-
seén, sich ihr zu stellen. Auf dem Weg, in einem Engpass, kommt ihm ein #lterer
Reisender in seinem Wagen entgegen. Dieser verlangt von Odipus, der zu Fuss un-
terwegs ist, er miisse ihm, dem Hohergestellten, den Vortritt lassen. Odipus erwi-
dert, er anerkenne nur seine Eltemn als hthere Autoritiit. Provoziert durch den alten
Mann, der sich die Vorfahrt erzwingen will, bringt Odipos diesen zu Tode. Es war
Laios, der Kbnig von Theben, sein Vater,

Ohne etwas davon zo ahnen gelangt Odipus auf seiner Reise bis zur Stadt The-
ben. Dart 16st er das Riitsel der Sphinx, befreit die Stadt und heirater die verwitwele
Kbnigin lokaste. Niemand aunsser dem Seher Teiresias weiss, wer der Mérder ihres
Gatten ist, Erst Jahre spiter enthillt Teiresias Odipus und seiner Matter — und Frau —
die schreckliche Wahrheit 33

Was in der Erzihlung als das Unausweichliche des menschlichen Schicksals
dargestellt wird, hat Freud auf die Ebene der Unausweichlichkeit des
menschlichen Begehrens tbersetzt. Er unternimmt es nun, den Mythos im
Bereich der Ontogenese zu deuaten, Laut Freud kommt es bei jedem heran-
wachsenden Knaben zum Begehren, die eigene Mutter - als erstes Lie-
besobjekt — zu besitzen. Da der Knzbe den Vater dabei als hinderlichen
Rivalen erlebt, wichst gleichzeitig der Wunsch, diesen umzubringen. Der
Mythos bringt somit etwas zur Sprache — und sogar zur Ausfithrung -, das
in die (verdringte) Phantasiewelt jedes kieinen Jungen gehont.* Die Frage,

34 Freud, Drei Abhandlungen, Bd V 44,
35 Nach R. von Ranke-Graves, Griechische Mythologie 9.

36 Freud geht dabei, wie es seiner Zeit entsprach, ganz vom minalichen
Grmindmaster aus und billigt dem weiblichen Gegenpart nur gerade ein umgekehrt
analoges Verhalten zu. Dies konnie ihn auf die Linge allerdings nicht befriedigen,
da die Umkehmng in der Weise nicht aufgeht. Eine Hauptschwierigkeil ist, dass die
Mutter sowohl fir den kleinen Knaben wie das kleine Midchen ersie Bezugsperson
ist - in der autoerotischen bzw. oralen Phase. Laut Freud wird die Mutter in der
phallischen Phase fr den Knaben dann zum Liebesobjekt, fir das Midchen wird
hier im Normalfall bereits ein Gbjektwechsel zum Vater ndtig, was nach besonderer
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die sich fiir Freud dabei stelh, ist, wie der Knabe diesen schicksalshaften
Odipuskomplex iiberwindet, das heisst, zo einer Art Versshnung mit dem
Vater und einer Lositsong von der Mutter findet. Soll der Odipuskomplex
wirklich seinen ,,Untergang“3? erfahren, muss offensichtlich ein Verzicht
geleistet werden und muoss sich eine Autoritdt finden, die diesen Verzicht
bewirkt.

Wenden wir uns nun einigen Kernanssagen des Odipuskomplexes zu,
die zumindest in threm Ansatz ftir beide Geschlechter Gtiltigkeit haben
kiinnten und uns ein weiterfithrendes Verstindnis ermbglichen.

Der Konflikt

Der Odiposkomplex stelll eine Tatsache ganz in den Vordergrund; Die Or-
ganisation menschlicher Beziehungen, und was wir in weiterem Sinne als
Kulturzustand erkennen, entspringt einer urspritnglichen Konfliktsituation.
«Es [nimlich die Kulturfihigkeit] sind sekundire Funktionen einer viel
weiter reichenden Tendenz, die jeglicher ,Uberschreitung” und jeglicher
Perversion”38 fahig sind», kommentiert Ricoevr.3? Denn — wiederum auf
die Ontogenese in der Kindheit bezogen — der Mensch wiirde all seine

Erklidrung reft. Nun hat Freud die Sitnation grundsiezlich fir komplizierter gehalten,
als es die einfache Odipnsformel nahelegen kénnte, da er unter anderem von einer
urspringlichen Bisexualicit des Menschen ausgeht (siche Z.B. Drei Abhandlungen,
Bd V 56, Anm.]). Es hat ihn zuor Bemerkung veranlasst, in jeder Beziehungssituati-
on seien grundsizlich nicht nur zwei, sondem vier Personen beteiligt, da auf jeder
Seite gleichzeitig minnliche wie auch weibliche ldentifizierungen mithineinspielen.
So kann sich anch der Vorgang der Objekdfindung um einiges komplizieren. (Eine
ausfihrliche Beschreibung des ,,vollstindigen ,, Odipuskomplex hat Freud dann in
der Schrift ,Das Ich and das Es” vorgelegt {296ff].) Was die spezifisch weibliche
Entwicklung betrifft, hat sich Freud in spateren Zeiten v.a. in falgenden Schriften
damit auseinandergesetzt; ,,Uber die Psychogenese cines Falles von weiblicher Ho-
mosexualitit” (1920, ,,.Das Ich und das Es” (Kap.III) (1923}, ,Einige psychische
Folgen des anatomischen Geschlechtsunterschieds” (1925), ,,Uber die weibliche Se-
xnalitat” (1931), sowie in der 33. Vorlesung der ,Nenen Polge” (1933). Nicht un-
wichtig ist auch sein Eingestindnis, dass das weibliche Geschlechtsleben lecztlich
ein ,dark continent™, ein dunkler Kontinent sei (Laicnanalyse, EB 303). Bemer-
kenswert fir jene Zeit ist Frends grundsiizliche Anerkennung der Sexualitat als
Grundkomponetite beim ménnlichen und weiblichen Geschlecht — wenn letzterem
anch nicht eine aktive Uberwindung des Odipuskomplexes, sondern cher dessen
passives , Ansleiden” zogewiesen wird.

37 Nach einer spiteren Schrift Freuds mit dem Titel: ,, Der Untergang des Odi-
puskomplexes™ (1924).

38 Diesen Begriff gebraucht Frend grundsatzlich ohne Wertung. So ist das Es an
sich ,,pervers”, weil es nur das uneingeschrinkie Wiinschen kennt und sich nicht von
sich aus ans ,Normale”, ,,Gebotenc™ hile.

39 Ricoear, Interpretation 203.
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Wiinsche ausleben, triite ihm nicht eine Autoritit entgegen, die ihn wir-
kungsvoll in die Schranken verweist. Damit zerstdrt Freud den Mythos vom
inhirenten Guten im Menschen, soweit damit ein urspringlich sittlich-
moralisches, riicksichtvolles Verhalten gemeint sein sollte, und grilndet die
Kultur- und Sozialfahigkeit des Menschen allein auf einer ,,erzwungenen”
I(w:Jnﬂiktbf:\:viiltigung‘40 Dass Freud zudem dieses urspriingliche Wiinschen
der (sexuellen) Libido des Menschen entspringen l3sst und sa das Morali-
sche und Kulturelle als ein Nachprodukt von verdringter bezichungsweise
sublimierter*! Sexualitit erscheinen lasst, war fiir damalige Zeiten beson-
ders schockierend.

Doch stehen wir weiterhin vor der Frage, wer oder was diesem schick-
salhaften Wiinschen im Menschen entgegenzutreten vermag und bewirkt,
dass nicht jede menschliche Entwicklung in der Katastrophe endet und die
menschliche Gemeinschaft als Ganzes sich als relativ kulturfihip erweist.
Dabei handelt es sich eigentlich um zwei Fragen: Von wo geht die Autoritit
aus, und wie vermag sie sich sowohl im innerpsychischen Bereich wie auch
im kulturellen Gefilge, das heisst, im tbergreifenden Sinne, zu etablieren?

Die Hdentifizierung®?

Die Odipussage erzihlt, Odipus habe seinen Vater im Streit erschlagen, oh-
ne zu wissen, dass es sein Vater war. Nun ist dieses Nicht-Wissen wohl Teil
einer Phantasie, dic somit zu Ende gedacht werden kann, entspricht aber
nicht dem, was der gewthnliche kleine Junge durchaus weiss und was ihm

40 pie Vorstellung, dass die menschliche Kultur auf einer Unméglichkeit der
ungehinderten Wunscherfitllung aufbaut und so in einem Konflikt zwischen Begeh-
ren und Nicht-Darfen ihren Angang nimmi, ist auch eines der Grundthemen von
Genesis 2,11

4! Ricoeur vermerkt: «Zu jener Zeit belegt Freud jeglicke Ablenkung der sexu-
ellen Triebkrifte von ihren Zielen und jede Hinwendung auf neve, sozial nttzliche
Ziele mit dem allgemeinen Terminus ,Sublimierung®.» (Ebd. 203) Freud selber
schreibt: «Die Kulmrhistoriker scheinen einig in der Annahme, dass durch solche
Ablenkung sexueller Triebkrifte von sexuellen Zielen und Hinlenkung auf neue
Ziele, ein Prozess, der den Namen Sublimierung verdient, michtige Komponenten
fiir alle kulturellen Leistngen gewonnen werden. Wir wiirden also hinzufiigen, dass
der nidmliche Prozess in der Entwicklung des einzelnen Individuums spielt, und sei-
nen Beginr in die sexuelle Latenzperiode der Kindheic verlegen.» { Drei Abhand-
lungen, Bd V 85).

42 Den zentralen Begriff der Identifizierung wird Freud erst in spiterer Zeit eia-
blieren — im Zusammenhang mil der gefundenen 2. Topik (so in: ,Massenpsycholo-
gie und Ich-Analyse”, 1921, v.a. Kap. V). In der Schrift ,,Drei Abhandlungen zur
Sexualtheocie” ist noch von einer ,Reaktionsbildung® einer psychisch htther entwik-
kelten Organisation die Rede, welche den sexuellen Sirebungen hemmend entge-
gentrict (86).
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anch zum Hindemis wird. In Tat und Wahrheit steht er nicht einer anony-
men Gestalt gegeniber, sondern einer Person, mit der ihn bereits erste Ge-
fithlsbeziehungen und ein Bewusstsein von Abhéngigkeit verbinden. Freud
betont, dass die erste ,,Anlehnung™ an den Vater fiir den Jungen eine posiri-
ve ist. Noch bevor die Rivalitit auf den Plan tritt und der Vater zum ge-
hassten Objekt wird, ist dieser Identifikationsfigur und michte der Junge so
sein wie er — im Sinne einer Imitation.%3

Diese positive Gefithlsbildung ist belfender Faktor, dass auch eine se-
kunddre Identifizierung stattfinden kann. Da der kleine Junge seine wach-
sende Aggression gegen den Vater auch als dessen Aggression gegen sich
selber begreifi, bekommt er s mit der Angst zu tun. Dies um so mehr, als
Frend hier noch das Phinomen der Kastrationsangst ¥ aufgreift, die den
Jungen auf Grund einer imaginiren Strafmdéglichkeit oder konkreten An-
drohung unter Druck setzt. So sieht der kleine Junge — will er sich das ,Ei-
gene* bewahren — letztlich keinen anderen Ausweg,%3 als aus dieser Angsr
vor Bestrafung die Mutter als Objekt aufzugeben und sich in einer Art
Hass-Liebe mit dem Vater zu identifizieren. Das hat den Vorteil, dass er so
des Vaters habhaft wird — er will nicht mehr nor ,,sein wie er”, sondeen er
will ibn ,haben®, was dem urspriinglich kannibalischen , Einverleiben® und
wVerschlingen™ nahekommt 46 Der Vater ist so aus dem Weg geschafft und
es kdnnen doch beide, Vater und Sohn, weiter bestehen,

43 Explizit ausgefiihrt hat Freud diese Uberlegungen in: Massenpsychologie, Bd
1X 991,

A Wiederum ist dies ein ginzlich minnlich besetzter Begriff. Vielleicht liesse
sich allgemeiner von ,,Verlustangst” sprechen, die dem kleinen Kind - das ja in
realer Elternabhingigkeit steht — in einer Weise zu schaffen macht, dass es bereit ist,
seinen Tribut zur Ldsung der Situation zu zahlen. Die Verlustangst steht aber auch
in tieferem Zousammenhang mit Allmachtsvocstellungen, das heisst, dem Wunsch,
alles zu sein und zu haben (siche Ausfihmingen zum Narzissmus 2.2). Der ,Man-
gel” hingegen fiihrt in die Differenzierung.

Interessanterweise bemerkt Freud spiter etnmal, das soziale Verhalten, das laut
seiner Theorie vor allem auf dem Verhiiltnis Vater-Sohn griindet (als Teil der ,kul-
. wrellen Leistung™), hiitte sich dann durch Vererbung auch den Frauen eingepflanzt
(im Es leben Teile froherer Uber-lchs weitec). Heute wird "aber allgemein davon
ausgegangen, dass Frauen ,,von Natur aus” ein sozialeres Verhalten an den Tag le-
gen als Minner und beziehungsorientierter leben. Oder ist es nur die grdssere Ver-
lustangst beziehungsweise das Bediirfnis, ,die Gruppe/Kinderschar zusammenzu-
halten, was zoweilen auch zu einengender sozialer Fiirsorge filhren kann, und das
weibliche Uber-Ich in besonderer Weise ansgestaltet?

45 Dies im Normalfall. Wie gesagt sind der Identifizierungsmoglichkeiten und -
varianten viele,

46 Frend, Neue Folge (31. Vorlesung), Bd [ 501.
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Unweigerlich macht sich damit der kieine Knabe aber auch die vdterli-
che Autoritdt zu eigen, einerseits als innere Strafinstanz, das heisst als Ge-
wissen, das seine besondere Aufgabe in der Psyche bekommt, andererseits
wird er non selber ,den Vater” nach aussen kehren kénnen und darin
Machtgewinn und in gewisser Weise Identititsstitkung erfahren. Die viiter-
liche Autoritit wird so wirkungsvoll weitervermittelt.

Was wir hier in stark vereinfachender Form dargestellt haben, weist in
erster Linie daranf hin, dass erste Beziehungsetablierungen ,jenseits des
Konfliktes* ganz im Zeichen der Ambivalenz stehen. Dies bedeutet, dass
die gewonnene Autoritiit selber sich in solch ambivalenter Beziehung eta-
bliert, bewendert und gehasst zugleich.

Noch nicht ausreichend erklirt ist aber, wie aus dem zumeist imaginiren
Konfliktverhiltnis ,,Elternteil -~ Kind“ eine gesellschaftliche Institution ent-
stehen kann, die das moralisch-sittliche Verhalten einer Gesellschaft
regelt. 47 Und vor allem bleibt fiir unsere Belange noch genauer zu erliutern,
weshalb der eben geschilderte Identifizierungsvorgang, der zugleich den
Untergang des Odipuskornplexes besiegelt, zn einer solch bleibenden und
ungeheuer einflussreichen Instanz im Innern fuhren kann. Das heisst: Wir
haben wohl den dusserer Anlass und die Notwendigkeit eines Identifizie-
rungsvorgangs dargestellt, haben dabei aber noch nicht erklirt, welche

47 Ricoeur ist der Meinung, dass Frend, vm diese Liicke auszufiillen nun den
realen Odipuskomplex setzt, das heisst, «einen urspritnglichen Vatermord, dessen
Narbe die gesamte spiitere Geschichte tragen soll» ( Interpretation 214). Freud be-
handelt das Thema insbesondere in seiner Schrift Totem und Tabu (1912-13) und
schafft dabei die bereits erwihnte Verbindung zwischen Ontogenese und Phyloge-
nese: Nachdem in frithster Urzeit die Sthne den Ur-Vater umgebracht haben, weil
sie dessen Frau(en) begehnen, finden sie sich zusammen in einer besonderen Mahl-
zeit, die zugleich Festessen und Stuhnemahl ist. Denn mit dem Erfolg der ansge-
fubrten Tat meldet sich bereits auch die Rene bzw, das Schuldgefiihl — der Vater war
}a auch urspriinglich verehrte Imitationsfigur. Zudem taucht die Angst auf, das Mor-
den kénnte unter den Brildern weitergehen, da anch hier der eine die Frau des ande-
ren begehren ktnnte. So wird das Mahl zum komplexen und mit héchst
ambivalenten Gefihlen beladenen Bundesessen und folgt darans das grundlegende
Tabu des Inzests, worauf laut Frend nach und nach alles weitere an Kulturbildung
anfbaut, bis hin zn zeitgendssischen inslitutionellen Erscheinungsformen.

Allgemein Jisst sich zur historischen (Odipus-These Frends sagen: Es ist interes-
sant, mit welcher Beharrlichkeit er an dieser historischen Urvariante des Odipus-
komplexes festgehalten hat. Kommit hier seine positivistisch-natarwissenschaftliche
Ader zum Auwsdruck, so dass er wider besseres psychoanalytisches Wissen der histo-
risch-beweisbaren Begebenheit (was hier natiirlich keineswegs der Fall ist!) mehr
Reglitdischarakier zuschreibt als dem innerpsychischen Erleben? Und ging es ihm
darmum, dem unvermeidlich subjektiven Anteil seiner Erkenntnisse — wir haben er-
wihnt, dass er in der Selbstanalyse auf den Odipuskomplex gestossen ist — eine ab-
solute ( und damit umso mebr illusiondire} Objektivitit zuzugesellen?
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dkonomischen Verhiltnisse® diesen Identifizierungsvorgang im Innerpsy-
chischen iiberhaupt ermbglichen.

Dies fihrt uns zu einem zweiten Zugang, der noch einmal, in besonderer
Weise, die innerpsychische Okonomie beleuchtet.

2.2 Auf dem Weg zum Ichideal

Apportez moi une chaise. Ma Gran-
deur ne va pas jusqu'é cette planche.
(V.Hugo ,Les Misérables* )49

2.2.1 Das Phianomen des Narzissmus0

Im Folgenden gehen wir noch einmal einen Schritt hinter den Odipuskom-
plex zuriick und wenden uns einer noch fritheren Entwicklungsphase der
Kindheit zu. Ricoeur schreibt, «dass das Odipus-Drama our ein Segment in
dem allgemeinen Drama ist, das Freud selber die ,,Dbjektfindung* nennt » 51
Laut Freud ist in der allerersten Lebensphase noch kein eigentliches
Bewusstsein von Subjekt und Objekt anzutreffen. Er nennt sie die autoeroti-
sche Zeit.52 | Alles“, das heisst auch die pflegende und emiahrende Mutter ~
oder die Person, welche diese ersetzt —, gehdrt in den ,.Selbstbereich® des
Kiuades, ist Teil einer urspriinglichen Erfahrung von Ganzheit und ,,Voll-
kommenheit”. Eio eigenthches Ich ist noch nicht herausgebiidet; das Trie-
breservoir des Es besetzt, was sich besetzen lisst, und hiit es fiir das Seine.
In der Schrift ,Einfihrung in den Narizissmus® erkennt Freud innerhalb
dieser wranfinglichen Krifte eine erste Herausbildung von narzisstischer
Zugewandtheit, sozusagen eine Urform der Objekiiebe, bei der aber das
Selbst Ziel aller Wiinsche ist53 Er bezeichnet dies als primdren
Narzissmus,> der an sich im Dunkeln liegt und der direkten Erforschung

48 Denn es gilt nach wie vor, dass Freud weiterhin alles im Sinne von Anderun-
gen der Triebbesetzung zu erkliren sucht (Ricoeur, Interpretation 221).

49 Hugo, Les Misérables I 31 (Sa Grandeur, Pévéque ,Bienvenu™).

50 Freud gebraucht den Begriff des Narzissmus ein erstes Mal im Zusammen-
hang der homosexuellen Partnerwahl (Drei Abhandlungen, Bd V 56; in einer 1910
hinzugeftigten Anmerkung).

51 Ricoeur, Interpretation 207.
52 Dies entspricht im eigentlichen Phasenmodell Freuds der oralen Phase.
53 Freud, Narzissmus, Bd I1l 37ff.

54 Freud hat in der Folge das Narzissmuskonzept mehrfach modifiziert, So un-
terscheidet er z.B. in der Schrift .,Das Ich und das Es* nicht mehr zwischen auioero-
tischer Phase und dazukommendem Narzissmus.
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nicht zoginglich ist.%

Diesem primiren Narzissmus fiigt sich spiter ein sekundérer bei, der
bereits eine gewisse Entwicklung beinhaitet. Freud erldotert, dass sich nach
und nach die Grundlibido des Es in Ichtriebe vnd Sexualtriebe differenziert.
Letziere, welche die eigentliche Objektlibido darstellen, bestehen zuerst
aber noch in enger Anlehnung zu den Ichtrieben. 6 So gelten der Mutter, die
einerseits ganz in die eine autoerotische Welt eines noch nicht begrenzien
Selbst des Kindes gehort und andererseits als eestes auftauchendes Bezie-
hungsobjekt erkannt wird, sowohl Ich-Triebe wie Sexuvaltriebe, Je mehr
aber der Objekicharakter der Matter in den Vordergrund tritt, wird sich das
Ich seiner eigenen Begrenzung, seines ,Abgetrenntseins” und somit seiner
Unvollkommenheit im Sinne eines Mangels gewahr. Gleichzeitig wird es
alles daran setzen, dies nicht bewusste Realitiit werden zu lassen. In der Ab-
sicht, einem drohenden ,Selbstabbruch* zu entgehen, wie auch aus der
Angst, den eigenen narzisstischen Anspriichen beziehungsweise dem Libi-
doansturm aus dem Es allein nicht gentigen zu kdinnen, wird es dem Es eine
Art Ersatz-Ich vorsetzen, ein Ichideal, das es aus den ersten Obkjekterfah-
rungen gewinnt und aufbaut. «Diesem Idealich gilt nun die Selbstliebe,
welche in der Kindheit das wirkliche Ich genoss. Der Narzissmus erscheint
auf dieses neue ideale Ich verschoben, welches sich wie das infantile im Be-
sitz aller wertvollen Vollkormenheiten befindet», schreibt Freud.??

55 Freud, Narzissmus, Bd 11T 43. Auf einen solch primiren Narzissmuos schliesst
Frend unter anderem aus der Beobachtung, dass Eltern ihre Kinder ofi in einem un-
angemessenen Grad verherrlichen und als vollkommen ansehen. Laut Frend spiegelt
sich dario nichts anderes als die Sehnsucht der Eltern, selber in jenen primiren
Seinszustand zurilckkehren zu kbnnen, als sie noch ,alles” das heisst vermeintlich
allmichlig und vollkommen waren. Das Kind soll die spiter erlebten Einschriinkun-
gen und als Krinkung empfundenen Begrenzungen kompensieren, die unweigerlich
die 1ch-Werdung und eine mbgliche Dbjektfindung begleiten. «Die rihrende, im
Grunde so kindliche Elternliebe ist nichts anderes als der wiedergeborene Narziss-
mus der Ehiern, der in seiner Umwandlung zur Objektliebe sein cinstiges Wesen un-
verkennbar offenbart», schreibt Freud (Narzissmus, Bd 111 58).

3 Freud hat auch diese Trennung der Triebe in Sexualtriebe (Objeklibido) vnd
Ichtriebe (Ichlibido) spiter wieder revidient und den grundsitzlich dualistischen An-
satz in nener Weise erarbeitet. (Stehe Narzissmaus, Bd 111 79 wie auch IIL. 2.1.1).

37 Ebd. 60. Anzunehmen ist, dass das Ich nach und nach auch etwas von der
Unvollkommenheit des Objekres erfasst. Doch auch hier tut Verdriingung not, denn
dieses Objekt ist immer noch ein Teil seiner selbst bzw. ist es umso mehr geworden,
als es jetzt als Ichideal fiir das verlagerte Selbst-bewussisein des Ich zustindig ist.
Eine andere Einsetzung eigentlich narzisstischer Triebe ist fir Frend die homosexu-
elle Ausrichtung. Dort wird narzisstische Libido in eine Objekibesetzung itbertra-
gen. Geliebt wird das Eigene im anderen, oder das, was einem fehlen kdnnte und
nun der/die andere vermittelt. Digse Ausrichtung ist laut Frend auch eine Aus-
gangsmbglichkeit, die der Odipuskomplex hervorrufen kann, indem das verbotene
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Dieses 1dealich wird das Ich zwar vor der unmittelbaren Enttdnschung
und Selbsterniichterung schtitzen, es fordert aber auch seinen Tribut. Denn
ihm wird nun die libidindse Zuwendung aus dem Es, die verschobene nar-
zisstische Energie sowie die wiederintegrierte Objektliebe in der Hauptsa-
che zukommen.38 Das Ich selber geht sozusagen leer aus und gerit zudern
in eine hichst abhiingige Situation.

«Wir kdnnen sagen, der eine habe ein ,Ideal® aufgerichtet, an welchem
er sein aktuelles Ich misst», schreibt Freud % Er zeigt damit auf, dass das
Ich durch das Idealich unter Druck geseizt wird, ihm gleich zu werden, was
dem Ich doch nie gelingen wird. Die Folge ist eine Ich-Schwichung im
Selbstwertgefiihl. % «Dic Idealbildung steigert, wie wir gehdrt haben, die
Anforderung des Ich. Und sie ist die stirkste Begtlinstigung der Verdrin-
gung», schreibt Frend %! Das Ich wird nun zur aktiven Verdringungsinstanz
und versagt sich — seinem ldealich beziehungsweise seinem eigenen
Wunsch nach Vollkommenheit zuliebe - eine bekdmmliche Bekanntschaft
mit der eigenen Realitit,

Zu beachten ist in diesem Zusammenhang, dass diese Selbstidea-
lisierung nicht das gleiche ist wie Sublimierung. Hier wird eine Differen-
zierung miglich. Im Fall der Idealisierung hat sich n#mlich nur das
Zielobjekt verschoben; im Vorgang der Sublimierung hingegen ereignet
sich eine Neuvorientierung am Subjeks. Das heisst, irn zweiten Fall erfihrt
der Trieb selber eine Umorientierung, eine Desexualisierung, und vermag
sich in neuer Weise umzusetzen 92 So stellt die Sublimierung gegentiber der
Idealisierung «den Ausweg dar, wie die Anforderung erfiillt werden kann,

Liebesobjekt nicht aufgegeben wird, sondem eine Identifizierung mit demselben ge-
schieht (statt mit der Rivalititsperson), woraus dann die eigene geschlechtliche
Identitit - und im Grunde genommen wiederum heterosexuelle Ausrichtung — ge-
wonnen wird (siche Narzissmus, Bd III 54). An anderer Stelle weist Freud darauf
hin, dass homosexuelle Libido auch zur Bildung des narzisstischen Ichideals herbei-
gezogen werden kann und darin Befriedigung findet (Narzissmus, Bd 111 62).

58 Hier zeigt sich Freud wieder als konsequenter ,[Energetiker”. Die grundsiitz-
lich vorhandene Triebenergie scheint konstant, Nur innerhalb dieser gegebenen Gri-
sse kiinnen Besetzungsverschiebungen geschehen. «Wir sehen auch im Groben
einen Gegensatz zwischen der Ichlibide und der Objektlibido. Je mehr die eine ver-
braucht, desto mehr verarmt die andere», schreibt Freud (Narzissmus, Bd 111 43),
Diese Formetl J4sst sich nun auch auf das Kriftespiel zwischen Ich und Ichideal an-
wenden.

3% Freud, Narzissmus, Bd 111 60.

60 Freud vermerkt, dass Menschen mit besonders hohen Idealen meist tiber ein
sehr geringes Selbstwentgefiihl verfligen.

61 Freud, Narzissmus, Bd ITI 62.
62 Evd. 61.
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ohne die Verdringung herbeizuflihren».% Fiir unsere Belange besonders
wichtig ist die folgende Bemerkung Freuds: «Es wiire nicht zu verwondem,
wenn wir eine besondere psychische Instanz auffinden sollten, welche die
Aufgabe erfiillt, tber die Sicherung der narzisstischen Befriedigung aus
dem Ichideal zu wachen, und in dieser Absicht das aktuelle Ich
unansgesetzt beobachtet und am Ideal misst,»% Herausstellen wird sich,
dass das Ichideal diese Instanz selber darstellt und sich als die von innen her
errichtetete Antoritit erweist. 53

2.2.2 ldealisierung und ldentifizierung — der verhtingnisvolle Pakt

Der niichste Schritt ist naheliegend. Wir haben erfahren, dass ein in seiner
woelbst“-Erfahrung bedrohtes Ich dank seiner ersten Objekibeziehungen
sich einen Idealtypus zu eigen macht und diesen als Ichideal im Inneren
aufrichtet. Dieser narzisstisch begriindete Vorgang verbindet sich nun mit
dem, was wir anter 2.1.2. als ldentifizierungsvorgang zur Bewiltigung des
Odipuskomplexes kennengelernt haben. Das eine tritt zum anderen: Das fiir
sich selber idealen Ersatz suchende Ich findet eine besonders michtige
Idealzufuhr in der durch Identifizierung einverleibten Rivalititsperson.
Gleichzeitig ist sich die Identifizierungsantoritiit einer effektvollen Veran-
kerung im Triebhaushalt der Psyche sicher, indem sie sich in der bereits
vorbereiteten ,Idealstelle™ einnistet. Was daraus hervorgeht, ist diese ein-
driickliche Autorititsverquickung, die Freud schliesslich als Instanz des
Uber-Ichs erkennen wird. Es ist eine Antoritit, die sich «von Anssen nach
Innen aufpfropft»,% dabei aber auch auf aktive innere Unterstiitzung zahlen
kann.

Das Ich hat sich damit allerdings auf einen verhingnisvollen Pakt ein-
gelassen. Es hat einen Teil von sich dazu hergegeben, um eine Konfliktbe-
wiiltignng durch Identifiziernng®’ zn ermbglichen, sowie dem Es ein

63 Ebd. 62. Frend wird spiter darauf hinweisen, dass jeder Sublimiemingsvor-
gang mbglicherweise durch diesen nach innen gerichteten Narzissmusprozess hin-
durchgeht. Die abgezogene Objekilibido (Sexualtriebe) verwandelt sich zoerst in
Ichiibido (das heisst narzisstisch ausgerichtete [chitriebe), um sich - in der Weise de-
sexualisiert — in neuer Form ausrichten zn kénnen (Das Ich and das Es, Bd Ul 312).
Mehr dazu siche IX. 2.2.2.

64 Freud, Narzissmus, Bd III 62.

65 Frend, Massenpsychologie, Bd IX 120f., wie auch: Das Ich und das Es, Bd
11 299,

66 Ricoer, Interpretation 225.

67 Frend weist darauf hin, dass es nicht so sehr um die manifesten Charakierzi-
ge der Eltern bzw. ihrer Vertreter geht, sondern dass deren cigenes Uber-Ich (das
sowoh! miltterliche wie auch viterliche Zilge tragen kann) iibernommen wird. Dies
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liebenswertes Idealich zu erhalten. Ebenso gelingt es ihm, das Es fiir den
aus dem Odipuskomplex notig gewordenen Objekiverlust zu entschadigen,
indem es dem errichteten ldealich Charakterziige jenes Objektes verleiht 58
Dami¢ fordert es aber eine innere Abspaltung — Freud spricht von einer er-
folgten ,)chverinderung“%® - und geht in noch grosserem Masse in seinem
eigentlichen ,,Kernich® der Libidobesetzung durch das Es verlustig.

Eine ungliickliche Liebesgeschichte, zwischen Ich und Es, kdnnten wir
es nennen, die sich da im Inneren des Menschen abspielt, verguickt mit ei-
ner ebenso schmerzvollen, da vnerfiillbaren ersten Liebesausrichtung in den
#usseren Objekibesetzungen. Am Anfang der individuell menschlichen
Entwicklung stehen also sozusagen zwei verunméglichte Liebesdramen, die
einmal noch auf einen besseren Ausgang warten, sich aber — es sei denn, es
geschehe das Besondere ~ doch immer nur selbst zu inszenieren wissen.

Fiir die unmittelbare Situation des Ich gilt damit, dass es in sich selbst
ein Fremdes beherbergt, das ihm zum ,inneren Ausland*7? wird. Es ist jene
Uber-Ich-Instanz, die das eigendiche Szepter fithet und sich dabei so wenig
zu erkennen gibt, Denn sie verweist das Ich in seinen Abhiingigkeits-
symptomen wie Schuldgefiihle und Strafbediirfnis in die Verdringung und
markiert ihre Priisenz nor im sekundidr Manifesten — zum Beispiel in Krank-
heiten, Phobien oder in anderer Weise unbekdmmlichem Realitdtsverhalten.

Zu erwihnen ist noch, dass dieses Uber-Ich dem Es, welchem urspriing-
lich ein Verlust an Objekibesetzung gedroht hatte, jetzt sogar eine Erweite-
rong ermdglicht. Das Uber-Ich tritt namlich auch 2zu dessen
phylogenetischen Erwerbungen in Beziehung und wird, laut Freud, zur Re-
inkarnation fritherer Ichbildungen, die ihre Niederschlige im Es hinterlas-
sen haben. «Somit steht das Uber-Ich dem Es davernd nahe und kann dem
Ich gegeniiber dessen Vertretung fithren», schreibt Freud. «Es taucht tief ins
Es ein, ist dafiir entfernter vom Bewusstsein als das Ich.»’! Noch einmal
erweist sich das Uber-Ich michtiger als das Ich selbst, welches doch ur-
spriinglich auszog, um seine narzisstischen Bediirfnisse zv retten, und nun
in seiner Position gar schwach und einsam geworden ist.

fordert die ,,ideale” Verquickung zwischen Eltemn und Kindern und hat eine fortlau-
fende Vererbung familitirer Uber-Ichstrukiuren zur Folge (Freud, Neue Folge (31.
Vorlesung), Bd I 505).

68 Siehe mehr zur wiederintegrierten Objektliebe unter 2.3.1.
6% Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 301.

70 Freud , Neue Fol ge (31. Vorlesung), Bd 1 496.

71 Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 315,
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2.3 Das Uber-Ich und sein Charakter

Das Uber-Ich, dessen Entstehungsprozess wir in einigen Aspekten nun
nachgezeichnet haben, erscheint in zwiefachem Licht. Einerseits gibt es der
von uns anfiinglich gesuchten Autoritit im Wunsch Gestalt. Es hat somit
strukturierenden Charakter und im positiven Fall auch Anteil an sublimie-
rendem Geschehen, im Bereich einer notwendigen Grundregelung mensch-
licher Gemeinschaft wie im Bereich des Kulturell-Asthetischen.

Andererseits lisst sich aus seiner Autorititsfunktion allein nur schwer
begriinden, weshalb es gleichzeitig in solch negativer Weise anftreten kann
und das Ich in einem Masse zu hindern und in Fesseln zu legen vermag,
dass ihm auch ein zersttrerischer und grausamer Grundzug nachgesagt
werden muss. Was ist es, das seine mbglicherweise kluge Herrschaft in sol-
chen Despotismus umschlagen 14sst? Im Versuch, dieser besonderen Cha-
raktereigenschaft des Uber-Ichs ni#herzukommen, wenden wir uns noch
einem weiteren Aspekt seiner Etablierung za und konfrontieren uns dariiber
hinaus mit einer wichtigen Freudschen Grundthematik.

2.3.1 Die Grausamkeit des Uber-Ichs — ein Grund der Schwermut

Eine erste Erklirung zum iiberaggressiven Charakter des Uber-Ichs sicht
Freud in der real auftretenden, strafandrohenden Autoritit vor allem des
Vaters. «Weil es vom Vater die Strenge entlehnt und sein Inzestverbot per-
petuiert, tritt es in dieser Weise dem Ich entgegen», kommentiert Ricoeur.”?
Doch gentigt diese Erkldrung nicht. Denn nicht in jedem Fall lisst sich ein
solch bedrohlicher Vater finden, der dem Uber-Ich dieses Ausmass an
Schiirfe und insbesondere den Zug zur puren Gravsamkeit verleihen konnte.
Es ist nach ein anderer psychischer Vorgang aufzugreifen, der sich in die
Sache hineinmischt.

Als Grundlage dient Freuds Schrift ,,Traver und Melancholie”, die 1917
erschen, also tmmer noch vor der eigentlichen Vorstellung einer 2. Topik.
Die Arbeit kann gewissermassen als Erweiterung der Narzissmusabhand-
lung angesehen werden. Die Begriffe des Narzissmus und des Ichideals 6ff-
nen Freud einen neven Zugang zum Verstindnis der Melancholie — oder der
Depression, wie wir heute sagen wiirden.

Zuerst ist ein gmndiegender Unterschied zwischen Trauer und Melan-
cholie hervorzuheben: Stellt sich die Trauer als ¢in Vorgang dar, bei dem
nach und nach ein real erfolgter und bewusst erlebter Verlust verarbeitet
werden muss (die Welt prisentiert sich als ,,4rmer gewordene'), so kann

72 Ricoeur, Interpretation 236.
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dies zwar auch fiir den melancholischen Zustand erster Ansléser sein, hinzu
kommt aber ein offenbar unbewnsster Vorgang, der sich in einer auffallen-
den Selbstkritik und Herabsetzung der eigenen Person dussert, (Hier scheint
nicht die Welt, sondern das Ich selbst einer ,, Verarmung® zu unterliegen.)

Freud geht im Fall der Melancholie davon aus, dass das Ich den Objekt-
verlust — oder auch die Objektversagung — als eine perstnliche Krinkung
und Enttiuschung erlebt hat. Das Ich wird deshalb die an dieses Objekt ge-
bundene Libido nicht nach und nach abziehen kinnen, um sie auf ein ande-
res Objekt zu investieren, sondern sie ins Ich zurickziehen. «Dort findet sie
aber nicht eine beliebige Verwendung, sondern dient dazu, eine Identifizie-
rung des Ichs mit dem aufgegebenen Objekt herzustellen», schreibe
Freud.” Der Grund ist die erfahrene Kriankung. Sie bedroht den narzissti-
schen Anspruch des Ichs, welches deshalb den Verlust zu kompensieren
sucht, bezichungsweise dem Es das Objekt durch den uns bereits bekannten
Identifizierungsvorgang mit Hilfe des Idealichs erhalten will. «Die narziss-
tische Identifizierung mit dem Objekt wird dann zum Ersatz der Liebesbe-
setzung, was zum Erfolg hat, dass die Liebesbeziehung trotz des Konflikts
mit der geliebten Person nicht anfgegeben werden muss», schreibt Freud.
Was geschieht, «entspricht der Regression von einem Typus der Objekt-
wahl auf den urspriinglichen Narzissmus.» 7 Es ist, als wollte das Ich - tiber
den Weg des Ichideals — dem Es sagen: «Sieh’, du kannst auch mich lieben,
ich bin dem Objekt so #hnlich.» 7>

Entscheidend ist dabei der nach wie vor ungeldste Konfliks, das heisst
das Nicht-Wahrhaben-Wollen der Enttiuschung, Freud kommt zur Annah-
me, dass das Ich die Vorwtirfe und Aggressionen, die £s eigentlich gegen
das sich ihm in irgend einer Weise versagende Objekt hiitte, jetzt, da es die-
ses Objekt in sich hineingezogen hat, gegen sich selber richtet. Oas heisst,
es iibergibt diese Vorwiirfe dem Ichideal, welches zugleich das verlorene
Objekt repriisentiert. So wihnt sich das Ich in der bereits bekannten Weise
stark in seinem Ideal - zu Lasten seiner selbst — und wird zugleich anf
Grund seiner urspriinglichen Aggression von Schuldgefiihlen geplagt.

In der komplexen Verstrickung einer nach Liebe heischenden Abhiin-
gigkeit einerseits und pervertierten A ggression andererseits ist das Ich dem
Ichideal doppelt ansgeliefert, das in gewissen Fillen eine wahre ZerstSmng
nnd Zerschmetterung im Innem anrichtet.”® Was eigentlich die ,,Rache des

73 Freud, Trauer und Melancholie, Bd I 203.
74 Ehd,
75 Freud, Das Ich und das Es, Bd T11 298.

76 Ebd. 205; Freud schreibt, dass die «unzweifethaft genussreiche Selbstquile-
rei der Melancholie» auch eine Beftriedigung sadistischer Tendenzen bedeutet.

225



Ichs77 am Objekt darstellt, macht sich das Ich somit zum eigenen Ver-
hiingnis.”8 So erkldren sich gewisse Grausamkeiten des Uber-Ichs aus solch
oMmelancholischen™ Anteilen. Erkliren sie aber alles?

2.3.2 Thanatos versus Eros

In der Schrift ,,Das Ich und das Es* ist ¢s Freud nun maglich, das Material,
welches Schritt fitr Schritt einer 2. Topik den Weg geebnet hat, in einer Art
Synthese auf ein ,,metapsychologisches Niveau*’® zu heben, in gleicher
Weise wie dies mit der 1. Topik geschah 80

«Haben wir das Ziel erreicht?», lautet Ricoeurs Frage. Und er bestitigt,
dass nun klar geworden ist, wie die Autoritiit sich im Reich des Wunsches
einzuschreiben vermag und als innerer Unterschied” ~ das heisst als Ich-
differenzierung — sichtbar wird.8! Wir figen hinzu, dass damit auch deutli-
cher geworden ist, wie dussere und innere Beziehungsstruktur in enger
Entsprechung zueinander stehen und sich aus gegenseitiger Interaktion kon-
stituieren.

Hingegen ist der dabei auftretende ,Negativititsfaktor 32 noch immer
nicht ausreichend geklirt. Freud wird im letzten Teil von ,Das Ich und das
Es* deshalb einen weiteren Aspekt einbringen, der bereits in der Schrift
wJenseits des Lustprinzips“83 vorbereitet wurde und fiir das ganze psycho-
analytische System von entscheidender Bedeutung ist. Es geht dabei, wie

7 Freud, Massenpsychologie, Bd IX 102. In dieser Schrift, die 1921 erschienen
ist, kommt Freud ein erstes Mal explizit zum Begriff , Uber-1ch“. Im VII. Kapitel
geht er dabei noch einmal ausfithrlich auf die komplexen Identifiziernngsvorginge
cin.

78 Frend hat an anderer Stelle auf das Phanomen hingewiesen, dass «j& mehr ein
Mensch seine Apggressionen meistert, desto mehr sich die Aggressionsneigung sei-
nes ldeals gegen sein Ich steigert.» Und er fligt hinze: «Daher stammt ja die Kon-
zeption des unerbittlich strafenden htheren Wesens.» {Das Ich und das Es, Bd III
321).

7 Ricoeur, Interpretation 231. Ricoenr betont, dass dabei «ein fiir allemal zo
wissen sei, dass es sich bei den Begriffen Ich, Es, Uber-Ich nicht um , phinomena-
le®, sondemn ,systematische™ Bntitiiten handles.

80 Dies v.a. im , Entwurf", in Kapitel VII der ,.Traumdeutung” und im Aufsaiz
«ras Unbewusste’,

81 Ricoeur, Interpretation 237; Ricoeur schreibt an anderer Stelle, dass es sich
bei der 2, Topik im Grunde genommen um Variationen ttber ¢in Personalprono-
men* handelt, indem die Rolle des Ichs sich in Bezichung zum Ananymen, Subli-
men und Realen konstituiert (ebd. 221).

82 End. 237,
83 Erschienen 1920.
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Ricoeur schreibt, um die grundlegende Einsicht, «dass eine Okonomik des
Uber-Ichs nicht nuar eine Revision der ersten Topik und eine neue Art der
Libidodifferenzierung erheischt, sondem auch eine Revision der Triebtheo-
rie auf der Ebene ihrer Grundlage selbst.»® Was neu ins Verstindnis der 2.
Topik miteinbezogen wird, ist die Annahme eines Todestriebs. Er tritt der
bisher allgemein gefassten Libido entgegen, wihrend diese in ihrer speziel-
len Quslifikation den Namen Eros bekommt.

Nun ist uns die Vorstetlung eines Todes- und Erostriebs bereits in unse-
ren Einleitungsgedanken begegnet, als es um die dualistische Grund-
anschauung Freuds ging.®° Dort wurde auch festgehalten, dass die beiden
Triebarten nicht zwei getrennten Seinsbereichen angehdren, sondem es sich
um Krifte handelt, die in ein und derselben ,Materie” latent vorhanden sind
und in innerer Vermischung zu Tage treten. Es scheint aber die Moglichkeit
einer (partiellen) ,,Entmischung” gegeben. Insbesondere das Uber-Ich er-
weist sich als mdglicher Reprisentant — das heisst Abkommling — des ,.ent-
mischten™ Todestriebs.3 Dabei ist es Jant Freud das Ich selber, das durch
seine «Identifizierungs- und Sublimicrungsarbeit den Todestrieben im Es
Beistand zur Bewiltigung der anstiirmenden [Eros-]Libido leistet, dabei
aber in Gefahr geriit, zum Objekt der Todestriebe [die in der erfoigten Ich-
verinderung im Uber-Ich auftreten] zu werden und sefbst umzukommen> .87
Hier findet sich der tiefliegendste Grund fiir jene unerbittliche Grausamkeit
des Uber-Ichs, die iiber das Ich kormmt und dem Eros, also der lebenswilli-
gen, lebensforderlichen Kraft, mit Macht entgegentritt, um das, was ist und
werden will, ins Nichts zu fithren.

Wir lassen es hier mit dieser knappen Erlinterung bewenden, da wir uns
mit der dualistischen Grundanschanung Freuds in Kapitel IX noch weiter
auseinandersetzen — was uns sozusagen ans andere Ende der psychoana-
lytischen Theorie fiihren wird. Ausgegangen sind wir ja von Freuds Anlie-
gen einer absolut wertneutralen, wissenschaftlich ergriindbaren Energetik,
die sich in ein und demselben Q erkldren liesse, und auf welche alle
seelische und kdrperliche Begebenheit als letztlich biologisch-anatomisches
Geschehen zuriickzofithren wire. Es ist aber Freud selber, der mit seiner

# Ricoeur, Interpretation 237.

85 Siehe INI. 2.1.

86 Ricoeur verweist auf Freuds Annahme, dass bei der Entstehung des Uber-
Ichs gmndsitzlich ein regressiver Faktor beteiligt ist. Das Ich versucht im Ideal und
durch den Identifizierungsvorgang seinen Narzissmus zu retten. Deshalb liegt die
Vermattung nahe, «dass die Regression zu einer vergangenen Stufe auf einer solchen
~Triebentmischung” bemuht» {ebd. 238).

87 Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 323. An dieser Stelle wird wSublimierung”
noch in undifferenzierter Bedeutung verstanden.

227



Grundanffassung eines dualistischen Urprinzips — Thanatos und Eros - das
Tor in die Dimension eines , kosmologischen Geschehens™ 6ffnet. Er setzt
damit nolens volens die Frage nach dem Ursprung der Qualitit, im Sinne
eines gewissen Wertdualismus, an den Uranfang aller Okonomik 3¢ Dies
wiederum wirft die Frage nach dem Verantwortungsbereich des Menschen
auf: Kann dieser fiir die eine oder andere Ausrichtung Partei nehmen, so
dass er nicht nur einem deterministisch vorgegebenen Energiespiel liber-
lassen bleibt? Dies wilrde auf ein Mass an Entscheidungsfreiheit hinweisen
und der Existenz des Menschen eine gewisse Sinnhaftigkeit erdffnen. Um
einen Sinn ginge es, der nicht nur in der explicatio beruht, das heisst sich in
regredienter Richtung betiitigt, sondern auch progredient — oder miisste es
dann eher heissen, als promissio?®® - nene Lebensmoglichkeit schafft.

Mehr zu diesemn wichtigen Ansatz einer doppelten Triebtheorie, die ei-
nerseits also untrennbar zur 2. Topik gehort und avs deren Neganivitéitsfak-
tor hervorgeht, andererseits aber auch iiber die nun errichtete ,Persono-
logie" hinausfilhrt, im dritten und letzten psychoanalytischen Kapitel. Dann,
wenn es um das Thema der ,,Umkehr* geht, und sich die Dualitdt ,,Thanatos
versus Eros* im Dialog mit der entsprechenden Dualitédc ,, Tod/Liige versus
Leben/Liebe/Wahrheit" des 4. Evangeliums findet,

Was das Gegenwiirtige betrifft, wenden wir uns nun der konkreten Ver-
mittlerfunktion, dem Wort in ,leiblicher Beziehung" zv, — nachdem wir in
ungefihr erahnen, mit was fiir Gestalten und Konflikten wir es dabei in der
Seele zu tun haben knnten.

88 Dazu Freuds Bemerkung: «Die Frage nach der Herkunft des Lebens bliebe
eine kosmologische, die nach Zweck und Absicht des Lebens wire dualistisch zu
beanmtworten.» {Das Ich und das Es, Bd 111 308), Wir erinnern daran, dass ans Ri-
coeurs Uberlegungen bereits anderweitig auf das Zusammenspiel von Quantitit und
Qualitat (Kraft und Sinn) im ,psychischen Apparat” hingewiesen haben, im Bereich
gewisser Ubersetzangs — und Deutungsvorginge (siche V. 3.2). Aach hatten wir die
»Sprachlichkeit" als eine ,,vom Grund her” sinndffnende Qualitiit erkannt (siehe V.
333).

89 Als Lebensversprechen bzw. Lebensaufgabe.
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3. Vom verlorenen Ich zum Ich in der Mitte

Das Ich befindet sich, wie wir feststellen konnten, in einer misslichen Lage.
Sein Versuch, sich selbst zu retten und in der eigenen Nlusion zu erhalten,
ist griindlich misslungen. In der Angst, verloren zu gehen, hai es sich in
scheinbar unlisbare innere Abhiingigkeiten verstrickt,

Dieser konstitutionell gewordenen Ichschwichung geht nun die analyti-
sche Arbeit nach. Wie immer geht es Freud dabei in erster Linie um ein Er-
forschen, doch bringt die Methode seines Forschens auch einen thera-
peutischen Prozess in Gang. Freud entdeckt, dass das, was die Krankheit
des Ichs ausmacht, auch zum Mittel seiner Gesundung genutzt werden
kann. Er entdeckt das Phiinomen der Ubertragung.

Was Ubertragung im Freudschen Sinne bedeutet, wollen wir im Folgen-
den kurz darstellen. In einem weiteren Schritt suchen wir die Verbindung
mit dem Wortgeschehen. Findet die Sprache von Autoritit und Herrschaft,
wie sie uns aus dem Seeleninneren entgegengetreten ist, im aktiv inszenier-
ten Ubertragungsgeschehens noch zu einer anderen Qualitiit? Und was ist
dabei die vermitielnde Rolle der Analytikerin?

Das Material, das wir fiir das Verstindnis der Ubertragung benutzen,
fithrt uns zuerst noch einmal einen Schritt zuritck, in den Bereich der ersten
Topik. Das Phinomen der Ubertragung figt sich in die Entdeckungen
Freuds aus jener Zeit und ist mit ein Faktor, dass er iiberhaupt zur zweiten
Topik gelangte. Er hat sich aber auch in spiiteren Schriften damit auseinan-
dergesetzt, so dass wir auch diese zu Rate ziehen. % Wir verzichien auf Aus-
fohrungen, die aufzeigen, wie sich der Ubertragungsbegriff in der spiteren
psychoanalytischen Schule entwickelt hat. Was uns tiber Freud hinausfith-
ren soll, ist unsere eigene Fragestellung, bereichert durch die miteinbezoge-
nen Uberlegungen Ricoeurs.

%0 Wir bezichen uns in der Hauptsache auf folgende Schrifien Freuds: Nachwort
zu ,.Bmichstick einer Hysterie- Analyse ,, (1905); ,,Zur Dynamik der Ubertragung”
(1912); ,,Bemerkungen iiber die Ubertragungsiiebe” (1915); 27. und 28. ,,Vorlesun-
gen zur Einfthrung in die Psychoanalyse™ (1916-17); ,,Die endliche und die unend-
liche Analyse™ (1937} und ,, Abriss der Psychoanalyse” (1940).
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3.1  Die immerwiederkehrende Inszenierung
— zur Entdeckung der Ubertragung

Doch es bedarf des Fiihrers. Denn
zi gross ist solches Elend fiir die
Kraft des Menschen.

{Sophokles, Konig Odipus)®!

3.1.1 Das geblendete Ich

Nicht nur tragen wir Masken, die unser Innerstes verbergen und schreiten wir
so durchs Leben,%2 — auch unser eigenes Auge dahinter ist blind. Ist es die
selbstauferlegte Strafe dafiir, dass wir gesehen haben, was nicht hiitie sein
diirfen und wir uns deshalb jedes weitere Sehen versagen? Konig Odipus
hatte, als er seine Situation erkannte, sich selber das Augenlicht geraubt. Thn
hatte das Licht der Aufklirung nicht erleuchtet, sondermn in die Dunkelheit der
Verdammnis geworfen. Das, was er war und was er nicht war, zerschellie
ancinander. Dies legt zumindest eine erste Lesart des Mythos nahe.”> Tun
wir alsa vielleicht gut daran, das Mass der Wahrheit nicht zu itbertreiben?
Dach wer geht schon so weit wie Konig Odipus? Jeder und jede, wiirde
hier Freud unverblimt antworten, wenn auch meist nur in ~ unbewussten —
Wilnschen und Gedanken. Und so ist vom Sehen sogar zweierlei zu be-
fiicchten. Nicht nur wire uns das Ersichtliche — wenn auch im Vorhof der
Tat — unerirtiglich, sondern, wiirden wir sehen, miissten wir auch vom einen
oder anderen lassen, um uns dann im Haus nnserer Seele noch anders einzu-
richten. Das allerdings wiirde einen Weg des Verzichts herausfordern, des-
sen Qualitit wir erst in Kapitel IX ergriinden. Dass es dazu gar nicht erst
kommt, liegt nun im besonderen Interesse des Uber-Ichs, Sein michtiges
Wort redet hier mit. Denn seine Existenz nihrt sich in besonderer Weise aus
unserem Nichtwissen. Und seinem Machtbereich kommt nnsere Blindheit —
das heisst, die Blindheit des Tchs — nur gelegen. So erzihlt Sophokies, dass
Jokaste, solange sie unerkannte Geliebte des Odipus’, ihres eigenen Kindes,

bleiben konnte, nichts gelegen war an dessen Sehen.
«.,...50 fiircht
auch du dich nicht vor deiner Mutter Betre.
Denn viele sahen schon in Trdumen sich
der Mutter zugesellt. Wer aber dies
Siir nichis erachtet, triigt das Leben leicht», %

91 Sophokles, Konig Odipus 203.

92 val. VII. 2.1.1.

93 Zur weiteren Bedeutung der Erblindung von Odipus siehe: IX. 3.1.2.
94 gophokles, Konig Odipus 187.
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So redet sie zu Odipus. Und je niher dieser aus seinen Befiirchtungen zur
Wahrheit gelangt, desto mehr versucht sie, thn davon abzulenken. Nun ver-
kdrpert Jokaste, aus unserer Perspektive gesehen, als weiblicher Elternteil
nur einen Teil des Uber-lchs, sozusagen den melancholisch-masochisti-
schen Anieil,?® entstanden aus der nicht erfiillbaren ersten Objekt-
Liebesbeziehung, die noch ganz der Allmachts-Vorstellung verpflichiet
war, Geldufiger ist uns, als anderer Uber-Ich- Anteil, das Machtwort 4usse-
rer Autoritit eines in diesem Fall nicht ,erschlagbaren* Vaters, der zugleich
der Mutter-Kind Bezichung enigegentritt. 9 Die Odipus-Tragodie wirft aber
ein besonderes Licht auf den Liebe versprechenden und Liebe heischenden
Allmachtsanteil. So steht Jokaste hier einen Augenblick fiir das ganze Uber-
Ich, das eine Geschichte der Liebe in eine Geschichte der Henvschaft ver-
kehrt und guten Grund hat, seinen eigenen Untergang zu befiirchten, wiire
ihm das Ich nicht mehr in blind liebender Abhiingigkeit horig.

So wird sich das Ich gehdrig suirken missen, um ein Aufdecken und ei-
ne Verinderung solcher Verbindung zu wagen, aus all den bis anhin ge-
nannten Griinden. Vor allem aber, weil es glaubt, des Uber-Ichs Erschilcte-
rung sei auch sein eigener Untergang, hat es doch aus dem, was einst als
sein Ideal und zugleich seine Protecrio erschien, Boden und Dach seiner ei-
genen Existenz gezimmert — auch wenn in solchem Haus dann kein Raum
mehr war, sich selbst zu entfalten und das Ich mehr und mehr eines direkten
Anschlusses an die Energiequelle eigener Es-Welt verlustig ging.

«Zu gross ist solches Elend fiir die Kraft des Menschen», schretbt So-
phokles. Nicht nur Odipus, durch die Ubermacht allzu spiter Eckenntnisse
ein fir allemal geblendet, bedarf der beistehenden Fihrung. Auch dort, wo
gesehen werden will, solange noch Zeit ist, und Bereitschaft aufkommy,
dem Unabiinderlichen zu misstrauen, ist ein vermitteinder Beistand uner-
tisslich. Es geht darum, das Ich za sticken, zu ermutigen, thm nach und
nach behutsam befreiende Schritte zu weisen. Wir erkeanen darin die Rolle
der Analytikerin, Dabei ereignet sich aber noch etwas Anderes, Unerwarte-
tes, das in besonderer Weise den analytischen Prozess prigen wird.

3.1.2 Inneres Szenario — dussere Inszenierung

Was sich einst aus der Interaktion von innerer und Husserer Begebenheit zar
Grundszenerie des Psychischen verdichtet hat, bleibt nicht auf diesen Be-
reich beschriinkt. Ohne Unterlass sucht sich die psychische Wirklichkeit
Situationen, Gelegenheiten und Menschen, um sich ihrerseits im #usseren

95 Siehe 2.3.1.
96 Siehe 2.1.
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Lebensbereich darzustellen. Eine gennine Inszenierungsfihigkeit entdeckt
sich da im Menschen, zugleich wohl auch die Not, iber die eigenen Ver-
hiltnisse nicht hinanszukommen. Vielleicht, dass darin die unansgespro-
chene Hoffnung steckt, es moge in der eigenen Schaustellerei einmal noch
die- oder derjenige auftreten, welche(r) dec Vereinnahmung ins eigene Spiel
nnd Szenario widersteht und so eine Bresche ins andere der Wirklichkeit
offnet. Eine Person ist gesucht, die nicht entweder mitspielt oder geht, son-
dern widerspricht und bleibt. Dies tritt im Besonderen im psychoanalyti-
schen Prozess zn Tage, in dem, was Frend als Phinomen der Ubertragung
erkennt und zugleich der Analytikerin als Aufgabe zuordnet.

Dabei ist eines schon klar geworden: Ubertragung, das heisst, die Pro-
jektion innerer Gestalten, Wiinsche und Machtverhiltnisse auf Hussere
Wirklichkeit, ist nicht eine Erscheinung, die erst im psychoanalytischen
Prozess anftritt. «Die psychoanalytische Kur schafft die Ubertragung nicht,
sie deckt sie bloss, wie anderes im Seelenleben Verborgene, auf», schreibt
Freud im Nachwort zur Schrift ,,Bruchstick einer Hysterie—Analyse”‘g" In
diesem letzten Teil eines frithen Essays (1905) gibt sich Freud dartiber Re-
chenschaft, dass er im ,,Fall Dora® der Ubertragungssituation nicht «recht-
zeitig Herr zu werden wusste»,?8 und dass daran wahrscheinlich die
Analyse scheiterte. Dieses Eingestiindnis wird ihm zum Anlass fiir einige
grundlegende Ausfithrungen.

«Was sind Ubertragungen?», lautet seine Frage. Und et antwortet: «Es
sind Neuanflagen, Nachbildungen von den Regungen und Phantasien, die
withrend des Vordringens der Analyse erweckt und bewusst gemacht wer-
den sollen, mit einer fiir die Gattung charakteristerischen Ersetzung einer
fritheren Person durch die Person des Arztes. Um es anders zu sagen: Eine
ganze Reihe fritherer psychischer Erlebnisse wird nicht als vergangen, son-
demn als aktuelle Beziehung zur Person des Arates wieder lebendig.»% In
der Kur wird also reproduziert, was der Patient im anderweitigen Leben
ausagiert. Dabei kinnen diese Ubertragungen als ,.einfache Neudrucke”,
das heisst ohne eigentliche Verinderung, oder auch als kunstvoll gewirkte
LNeubearbeitungen” auftreten.'® Diese Neuschopfungen des Seelischen
anfzndecken und 2zu bekiimpfen sieht Frend als «das bei weitern schwierig-
ste Stilck der [analytischen] Arbeit.»!0! Ein Grund besteht darin, dass die
Ubertragung die Analytikerin in eine unerwartete Doppelrolle bringt: Bisher

97 Freud, Hysterie-Analyse, Bd V1 182.
% Ebd. 182.

99 Ebd. 180.

100 Epg, 181,

101 Ebd,
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konnte davon ausgegangen werden, dass der Analysand in seiner Person be-
ziehungsweise durch seine Erinnerungen, Aussagen und Triume, den Text
liefert, welcher die Analytikerin als aussenstehende Beobachterin vor die
Interpretationsaufgabe stellt. Das ist ein erlernbares Handwerk, wie Freud
bemerkt. Im Ubertragungsgeschehen wird die Analytikerin nun aber selbst
ins Geschehen involviert. Sie muss aus einer subjektiven Warle ,erra-
ten*,192 was der Analysand ibr in der Ubertragung ilbergestiilpt hat, sodass
er in ihr noch eine andere Person sieht und hirt, als sie ist,

3.1.3 Positive und negative Ubertragung — Gegentbertragung

Die Ubertragungssituation birgt noch weitere Schwierigkeiten. Freud stellt
fest, dass sie von einer tiefen Ambivalenz geprigt ist.'9 Auf der einen Seite
{ibertrigt der Analysand in der Aralyse seine positive Liebesfihigkeit
bezichungsweise sein Liebesbediirfnis auf die Analytikerin. Er wird von
daher einige Bereitschaft zeigen, den analytischen Prozess vorwiirts zu
treiben und auch offen sein filr das, was die Analytikerin ihm vermittelt
oder entgegensetzt. «Der Glaube wiederholt dabe: seine eigene Entste-
hungsgeschichte», schreibt Freud, «er ist ein Abkdmmling der Liebe und
hat zuerst der Argumente nicht bedurft.»1%4 Einschriinkend wirkt, dass der
Analysand dies vor allem tut, um der Analytikerin zu gefallen und im
Unterbewussten auch von einem sexualisierten Interesse getrieben wird.
Unternimmt es die Analytikerin in ihrer therapeutischen Pflicht, das gefil-
lige Streben als Teil der Ubertragung sichtbar zu machen, welches den
Analysanden daran hindert, sowohl im Eigenen zu bleiben, wie auch die
Andere als Andere zu sehen, kann es geschehen, dass der Analysand sich in
einer Gegenreaktion verweigert, ja vielleicht sogar die Analyse abbricht. So
birgt die positive Ubertragung zugleich Hilfe nnd Gefahr in sich. Sie ist eine
Energiequelle, um Widerstédndiges anzugehen, wie sie auch selbst zum
Widerstand wird. In der Kur geht es nun laut Freud darum, die verdringt
erotischen Strebungen aufzudecken, um sie an ihren Ort zu weisen, die

102 Epd, Wir erinnern an die Sitvation, die wir bereits im* Wortgeschehen® be-
trachtet haben. Diort ging es beim Erkennen der ,,Textur* um den Aspekt einer
wgleichschwebenden Aufmerksamkeit”, in welcher die Intuition der Analytikerin be-
sonders gefordert war. Allerdings lag dort der Akzent noch auf einer aktiven
»Oleichschaltung” und ging ¢s (noch) nicht um passives, unkontrollierbares Invol-
viertwerden (siche V. 3.3.2).

103 pie begriffliche Differenzierung des Ubemagungsbegriff_s untemimmt Freud
erstmals in seiner 1912 erschienenen Schrift ..Zur Dynamik der Ubertragung® (siehe
v.2. Dynamik, EB 164),

104 Erend, Neve Folge (27. Vorlesung), Bd I 428.
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andere, , unanstdssige’ Komponente der freundlichen Zuneigung aber be-
stehen zu lassen, da «sie in der Psychoanalyse genauso Triigerin des Erfolgs
ist wie in anderen Behandhungen» .05

Der positiven Ubertragung gegenilber steht die negative. Sie erweist sich
als eindeutige Komplizin des Widerstandes. In der negativen Ubertragung
projiziert der Analysand feindselige Absichten in die Person der Analytike-
rin, verbunden mit einer eigenen unterschwellig-aggressiven Ausrichtung.
Er misstraut ihren Absichten, und widersetzt sich — oft unbewusst und iiber-
deckt von der auf der anderen Seite gut gesinnten Einstellung — einem kon-
stanten Arbeitsprozess. Frend schreibr: «Es scheint auf den ersten Blick ein
riesiger methodischer Nachteil der Psychoanalyse zu sein, dass sich in ihr
die Ubertragung, sonst der michtigste Hebel des Erfolgs, in das stirkste
Mittel des Widerstandes verwandelt »!% Erkliren V3sst sich die negative -
wie auch die positive — Ubertragung aus der komplexen Errichtung des
Uber-Ichs, das selbst ein vielschichtiges Produkt ambivalenter Gefiihlsre-
gungen ist — einerseits rettendes Ideal und andererseits zu filrchtende Unter-
driickerin — und sich in dieser Ambivalenz auch in die Person der
Analytikerin hineingestaltet, Freud hilt fest, dass «eine Ambivalenz der Ge-
fithle bis zu einem gewissen Masse normal zu sein scheint, dass aber ein
hoher Grad von Ambivalenz der Gefithle gewiss cine besondere Auszeich-
nung neurotischer Personen ist». «Wo die Ubertragungsfihigkeit im we-
sentlichen negativ geworden ist, wie bei den Paranoiden, da hirt die
Mboglichkeit der Beeinflussung und der Heilung auf>, fiigt er hinzu, 107

Es zeigt sich also: Der Komplex einer in der frithen Kindheit introver-
tierten und in der inneren Autorittitsinstanz gebundenen Libido erweist sich
als dusserst widerstindig. Die Ubertragung wird gleichsam als Schutzschild
hochgehalten, um das Erkennen dusserer und innerer Realitit und damit
anch Méglichkeiten cines veriinderten Verhaltens im Bereich der Libidobe-
setzung fernzuhalten. Indem sich die Ubertragungsneurose aber an der —
sich neutral verhaltenden — Person der Analytikerin manifestiert, verrit sie
sich selber und kann deshalb in der analytischen Arbeit Schicht flit Schicht
angegangen werden, Das Unbewusste im Agierten wird erinnert und dem
bewussten Einfluss des Ichs zuriickgegeben.

Dies geschieht zumindest im Idealfall. Es zeigt sich nimlich noch eine
weitere Schwierigkeit. Wir haben bereits erwihnt, dass Freud das ,Erraten®
der Ubertragung als besonders schwierige Aufgabe der Analytikerin erach-
tet. Und dies nicht nur, weil die Ubertragung des Analysanden ein stummes

105 prend, Dynamik, EB 165.
106 End. 161.
107 Epd. 166.
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und oft subtil gewirktes Agieren ist, welches die Analytikerin an sich selbst
und doch in Distanz zu sich selber entziffern muss. Hinzu kommt, dass die
Analytikerin als Teil des Geschehens ihrerseits in einen Prozess von Uber-
tragung hineingerit, was als Gegeniibertragung bezeichnet wird. «Wir sind
auf die .,Gegeniibertragung” aufmerksam geworden, die sich beim Arzt
durch den Einfluss des Patienten auf das unbewusste Fiithlen des Arztes ein-
stellt», schreibt Freud und fihrt fort: «Jeder Psychoanalytiker kommi nur so
weit, als seine eigenen Komplexe und inneren Widerstinde es gestatien.»108
Von daher erhebt Frend die Forderung, dass jede Analytikerin eine Selbst-,
beziehungsweise Lehranalyse gemacht haben solite. In der Schrift ,.Die
endliche und unendliche Analyse* sieht er es zudem angebracht, dass «der
Analytiker periedisch, etwa nach Verlauf von fiinf Jahren, sich wieder zum
Objekt der Analyse macht, ohne sich dieses Schrittes zu schimen.»1% Dies
soll gewihrleisten, dass sich die Analytikerin ihrer eigenen libidingsen Im-
plikationen bewusst bleibt und sich selbst und dem Analysanden gegentiber
einen objektiven Standpunkt bewahrt,

Tatsache bleibt allerdings, dass die Ubertragungssituation das objektiv-
analysierende Arbeiten erschwert und die wissenschaftlich-nentrale Position
des Arztes, an der Frend so viel gelegen ist, in Frage stellt. Es entsteht die
besondere Situation, dass Freud einerseits anerkennt, dass in der Ubertra-
gung das eigentlich Neurotisch-Krankhafte erst so richtig zum Vorschein
kommt und es sozusagen ein Gliicksfall is¢, dass sich an der Person der
Analytikerin ein bisher verborgenes und verzetteltes Schauspiel in konzen-
trierter Form darseellt.]1® Andererseits stellt Frend die Riickfiihrung in eine
klar objektivierbare Situation doch immer wieder in den Vordergrund. Er

108 Frend, Die zukunftigen Chancen der psychoanalytischen Therapie, EB 126
(1910). Hier tritt der Begriff ,,Gegeniibertragung” ein erstes Mal auf. Freud kommt
u.a. in der Schrift ,,Bemerkungen tber die Ubertragungsliebe™ (1915) noch einmal
kurz darauf zu sprechen, hat dem Phiinomen im Gesamten aber wenig schriftliches
Material gewidmet. Vermotungen gehen dahin, dass er zokiinfrige Analysanden
nicht unndtig tber die Situation des Analytikers informieren wollee (siehe behand-
lungstechnische Schriften, Editorische Vorbemerkungen, EB 147),

109 Frend, Unendliche Analyse, EB 389.

110 Frend, Hysterie-Analyse, Bd V1 181. Freud schreibt: «Die Arbeit des Arztes
wird durch die Ubertragung nicht vermehrt; es kann ihm ja gleichggiltig sein, ob er
die betreffende Regung des Kranken in Verbindung mit seiner Person oder mit einer
anderen zu iberwinden hat» Frend wird spiter einschrinkend formulieren, «dass
der Analysierte selbst nicht alle seine Konflikte in der Ubertragung umerbringen
kann; ebensowenig kann der Analytiker aus der Ubertragungssitoation alle migli-
chen Triebkonflikte des Patienten wachrufen» ( Endliche Analyse 373). Nicht unbe-
dingt einschrinkend ist aber die Tatsache, dass eine Frau oder e¢in Mann als
Analytikerin/Analytiker gditig ist. Was Vater- oder Mutterprojektionen anbetrifft,
kénnen die Dinge durchaus , ibers Krenz™ lanfen.
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steht in der Ubertragung - als subjekt-involvierender Beziehungssituation -
ein Phiinomen, das dem Grundsatz der Psychoanalyse entgegenwirkt.

EXKURS: GRENZEN UND GRENZUBERSCHREITUNG ~ DIE ANALYTISCHE
UBERRASCHUNG

Einmal mehr stossen wir anf das Phinomen, dass die Frendsche Methode in ihrer
konsequenten Anwendung itber sich hinansfithrt und - ungewolh - einem ganz an-
deren Zugang das Tor &ffnet. In ganz grundsttzlicher Weise hatie sich dies bereits
gezeigt, als es in den Anfangsiiberlegungen nm die Frage ging, ob Freud als Vertre-
ter des Existentialismus bezeichnet werden konne.!!! Wir kamen damals - gegen
Tillich — zam Schluss, dass dies Freuds eigenem Welt- und Wissenschaftsverstiind-
nis nicht enispriche, das eingr rational-positivistischen Auffassung verpflichtet
blicb. Dessen ungeachtet hatten aber seine Erforschungen, datnter vor allem die
Entdeckung des Unbewussten, die Zuverlissigkeit rational-objektiver Wahrheitsfin-
dung untergraben. Eine Erkenninis, die Frevd zwar fir seine prakiische Arbeit, we-
niger aber filr grandsiitzlich systematische Uberlegungen fruchtbar gemacht hat.

In shnlichen Zusammenhang gehort, dass Freud vom theoretischen Ansatz her
in seinem Verstindnis psychischer Abliufe immer einem &ékonomisch-quantifizie-
rbaren, objektiv-erfassbaren Ansatz treu geblieben ist, auch wenn in der psycho-
analytischen Praxis die Kunst der Hermeneutik und damii die Frage nach dem sub-
Jektbezogenen Qualitaniven mehr und mehr in den Vordergmund trat. Und wieder
#hnlich ging es Frend mit seiner Gotteskritik. Hatie er es unternotamen, das Projek-
tive in den religidsen Vorstellungen von objektiv-wissenschafilicher Seite her scharf
unter die Lupe zu nchmen, um sozasagen damit aufzuriumen, so konnie er doch
nicht verhindem, dass die  kosmologische Dimension” durch die Hintertir sich
wicder hincindringte und als grosse, grundsitzlich-weltanschagliche Frage sich
hinter sein ganzes Lebenswerk stellte — im nnergriindbaren Gegeniiber von Zersts-
mmg und Licbe, von Thanatos und Eros,

In solche Widerspriichlichkeit gehtrt auch Frends Umgang mit der Ubertragung.
Seine wissenschafiliche Genauigkeit liess ibn das Phiinomen erforschen, und er hat
dessen Bedeutung fir die Praxis der Psychioanalyse in bahnbrechender Weise er-
kannt. Ev schreibt: «Der Kampf zwischen Arzt und Patient, zwischen Inteliekt und
Triebleben, zwischen Erkennen nnd Agierenwollen spiclt sich fast ausschliesslich an
den Ubertragungsphlinomenen ab. Anf diesem Felde muss der Sieg gewonnen wer-
den, dessen Ausdruck die dauemde Genesung von der Newrose ist.» 12 In dieser
Formulienang kommt aber gleichzeitig zum Ausdrck, dass die zentrale Bedentung
der Ubertragung fiir die analytische Praxis Freud nichl in einen neuen Ansatz psy-
choanalytischen Verstindnisses fuhrt, sondem ihn in geradezu dualistischer Weise
vom Kampf des Erkennens gegen eine mur vom Trieb her zo verstehende Ubertra.
gungssituation beharren Misst. Und es ist nicht zu dbersehen, dass die Ubertragung,
weil sie eben noch anderes als das (scheinbar) objektiv Erlernbare beim Analytiker

N1 Siehe M. 1.1.
12 Freud, Dynamik, EB 167.
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verlang, ihm in gewisser Weise auch suspekt ist. Licber bliebe Frend im Bereich
des neutral Aufschl@isselbaren, das heisst in der Rolle des objektiven Wissenschaft-
lers, des ausserhalbstehenden neutralen ..Chirurgcn“.“3 Dieser hat zwar mit viel-
schichtiger Deutung und mtthsamer Erinnerungsarbeit nmzugehen, verdunkelt vom
Agitationsfeld der Ubertragung. Es ist aber seine Absicht, dies alles nach und nach
ins rational Ergriindbare zartckzufithren. Er erhofft sich zudem, dass ibun eines Ta-
ges ganz und gar objektivierbare medikamenidse Einwirkungsmittel zur Verfiigung
stehen werden, um den dkonomischen Grundhaushalt der Patienten in ausgieichen-
der Weise heilen zu konnen, 114

Freud hat also einerseits aus der Entdeckung der Ubertragung eine Praxis ihrer
Verwertung in die Wege geleitet. Er hat in diesem Zusammenhang auch den Sarz
formuliert, «dass schliesslich niemand in absentia oder in effigie erschlagen werden
konner,13 was nichts anderes heisst, als dass im therapeutischen Prozess eine leib-
liche Prisenz, ein reales Gegenwirtigsein, das tiber die neutral beobachtende Rolle
und in jedem Fall auch tber das Medikamentbse hinausgeht, unabdinglich ist. Auch
findet Erinnera letztlich nur in der Gegenwart, im Gegenwiirtigen statt.116 Und doch

13 Freud, Ratschliige fir den Arzt, EB 175.
14 Breud, psychoanalytische Technik, EB 420.
115 Freud, Dynamik, EB 168.

116 Daraus kénnte der Schluss gezogen werden, dass Erinnern und das ganze
Aufarbeiten der Vergangenheit gar nicht nitig sei, sondern es ausreiche, an den ak-
tuellen Agitationsmustern zu arbeiten. {So z. B. Watzlawick, der es als ein «vbllig
unbewiesenes Dogma» bezeichnet, dass ohne eine Erhellung der Ursachen in der
Vergangenheit ein Wandel in der Gegenwart unmdéglich sei [Die Moglichkeit des
Andersseins 119].) In etwas anderer Weise legt die Daseinsanalyse den Akzent anf
die Bedeutung des Gegenwirtigen, und zwar im , Mitsein” (Boss, Psychoanalyse
und Daseinsanalytik 132).

Lorenzer wiederum — aus einer psychoanalytischen Perspektive und geleitet von
der Grundfrage, wie der Analytiker in den unbewussten Bereich des Analysanden
tberhaupt Einblick bekommen kann, ohine dabei nur auf Spekulationen bzw. theore-
tische Vorwegnahmen angewiesen zu sein — spricht von einem ,szenischen Verste-
hen”. Lorenzer legt dar, dass im einmal erfoigten Verdringungsprozess die
{bewusste )‘Sprachgestalt” . verstimmelt” wurde und urspringliche ,Sprachge-
meinschaft” in Bezug auf das Faktische wie auch in Bezug auf das Gespriichsgegen-
Uber briichig geworden sind. Der neurotische Patient hat eine , Privatsprache” in
Bezug auf das sich Ereignende entwickelt, deren logisches Verstehen allein von
Seiten des Analyrikers nicht weiterhilft (Lorenzer, Sprachzerstrung 72ff.; 127{f).
Was sich nun aber durch die Sprachverwirrung hindurch als konstant erkennbar ey-
weist, ist das szenische Verhalten — das heisst, die Verhaltensmuster, die der Analy-
sand ausagiert und als unbewusstes , Klischee™ immer wiederholt. Lorenzer schreibt:
«Sprache wird korrampiert, der Zugang zu den Motiven wird verschiittet, die Regeln
verlieren ihre Symbolqualieit, als Struktur bleiben sie aber unberUhrt und daher vi-
rulent.»(Sprachzerstdrung 202; siehe mehr zum Phinomen des Wiederholungs-
zwangs unter 1X. 2.1.1). In der Ubertragungssituation inszenieren sich diese
Verhaltensmuster, was dem Analytiker erlaubt, Schritt fur Schritt die ,Originalsi-
tuation® des Analysanden zu erkennen, die urspritnglich zur Verdringung und
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hat Freud dieses grundlegende Beziehungsgeschehen, das tber ein blosses Beset-
zungsspiel von Libidoenergie hinausdeutet und in sich zur fundamentalen Kategorie
menschlicher Existenz werden kénnte, nie grundsiizlich reflektiert. Zwar werden
wir da und dort in seinen Schriften Bemerkungen tiber das Verhiiltnis zwischen Arzt
und Patient finden. Es handelt sich in Freuds Intention aber um einzelne Verhalten-
sanweisungen und nicht um ¢ine Theorie der Beziehung.

Es verhilt sich mit dem Beziehungsgeschehen in der Ubertragung 2lso nicht an-
ders als mit dem bereits reflektierten analytischen Sprachereignis. In der Analyse
selbst erweist sich das eine wie das andere als Pfeiler des Geschehens. Auch ist das
ganze Setting danach ausgerichtet. Sprache und Bezichung als existentielle Katego-
tien, die von der Energetik in den Bereich von Sinn und Bedeutung fithren, werden

Sprachverstimmelung gefuhrt haben. Es geht also auch hier letztlich um ein Zu-
tick-Erinnern in die Vergangenheit, Indem der Analytiker auf Grund des ,.szeni-
schen Verstehens® vorausdeutet, kann er mithelfen, dass der Analysand zur
Driginalsituation wie auch zur enmisprechenden Sprachgestalt und Sprachgemein-
schaft zurtickfindet. Einen anderen Zugang zum Unbewussten — zum Beispiel durch
»objektive Erinnerungsarbeit” — gibt es dabei laut Lorenzer nicht.

Die Ubertragung ist also von grundlegender Bedevtung. Sie lisst den Analytiker
unmittelbar ,teilhaben” am szenischen Verhalten, was noch verstiirkt wird durch das
Phinomen der Gegentibertragung, in welcher der Analytiker dann aber ~ soweit
mubglich — nicht selber Verhaltensimpulse ausagiert, sondem sich jedesmal kritisch
davon distanziert und so von einer ,unbewusst-regressiven Teithabe™ zur ,bewuss-
ten Teilnahme* an der Situation des Analysanden findet (Sprachzerstbrung 225).
Deutend-erkennende Wissenschaft ist das psychoanalytische Vorgehen dort, wo es
sich tiber das szenische Verstehen und im Prozess der Distanzierung Klarheit dber
die Grundsituation des Analysanden veschafft, dies auch in Bezug zur theoretischen
Grundlage setzt und so zur adaequaten Sprachgestalt mrlickfinden hilft, Grundlage
dafilr aber ist ein sich ereignendes Beziehungsgeschehen, das den Analysanden wie
auch den Analytiker involviert. Lorenzer schreibt, in dem er K Miller-Braun-
schweig zitiert: «Es ergibt sich: Der Patient ist nicht das einzige und eigentliche
analytische Dbjekt. Das eigentliche Objekr ist jene Gesamtsituation zn zweits
(Sprachzerstdrung 215).

Festzuhalten ist hier, dass, wihrend Lorenzer das Unbewusste als ,,sprachliches
Jenseits® bezeichnet, als vorsprachlichen Bereich der Klischees (Sprachzerstbrung
104/106), wir in unseren Untersuchungen Schriu fidr Schritt auch eine sprachliche
Strukiur des Unbewussten aufzudecken suchten - dies allerdings anf Grund cines
bestimmten Sprachverstindnisses, das hinter der diskursiven Funktion (siehe V.
3.3.1) das ,Zu- und Ansprechende” der Sprache als grundlegend setzt (siche V.,
3.2l wig auch V11, 3.2.2) und dies ciner grundsitzlichen Bezichungssitvation zu-
ordnet. Die von Ricoeur anfgeworfenen Ubersetzungsfragen haben uns dazu gefithrt,
Sprachexistenz auch im Bereich des Unbewussten anzunchmen. Es begegnen sich -
in Bezug auf Lorenzer — also verschieden ausgerichtete Uberlegungswege, insbe-
sondere wo ¢s um die Grundauffassung von Sprache geht. Gemeinsam ist die
grundlegende Bedeuiung der Ubertragungssiwation (mit Gegendbertragung) vnd
damit di¢ Anerkennung der Bedeotung von Bezichungsgeschehen in der Psycho-
analyse an sich und die Ausrichtung — wenn auch in unterschiedlicher Akzentuie-
rung — auf die Sprachgestalt.
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von Freud - auf Grund seiner rational-wissenschaftlichen ,,Bomniertheit” — aber
kaum reflektiert. So hat Frend das Etikett - und auch das Selbstverstiindnis - eines
ausschliesslich individualistisch-rational ausgerichteten Forschers behalten, auch
wenn er der eigentliche Wegbereiter noch ganz anderer Bereiche ist. Malgré lui.

Vielleicht ist dies aber auch cines der Grundgeheimnisse der Psychoanalyse und
hat in der Folge mannigfache Entwicklungen ermdglicht: Némlich dass die Psycho-
analyse in der strikten Anwendung ihrer Methode nicht engfiihri, sondem Tiiren
Gffnet. Sie ist darin einer guten Licurgie nicht undhnlich, die in der eigenen Festle-
gung und Beschrinkung Freiraum schafft, weil sie nicht alles schon selbst beinhaltet
und ausfillli, sondem eigentlich nur den kreativen Rahmen legt, damit darin und
dariiber hinaus die Dinge zum Leben kommen. Sofern die Analytikerin micht aus
sich selbst heraus inhaltliche Grenzen setzt, kann sich also viel Unerwartetes in der
analytischen Praxis ereignen: Der konsequent agnostisch Analysierte riskiert, sich
am Schluss als religitser Mensch wiederzufinden. Das blosse Wort-Anwenden kann
paradoxerweise in die eigene Leiblichkeit fithren. Und der in sich verschlossene
Analysand erkennt in seinem gestaltenreichen Innemn eine grundlegende Disposition
zur Bezichung.

Dies spricht bei all dem, was heute ilber Freud hlnausgedacht werden muss, fiir

Freud — und seine Methode,

3.2 Vonder Ubertragung zur leiblichen Sprachexistenz

Im Anfang ist die Beziehung: als Kategorie des We-

sens, als Bereitschaft, fassende Form, Seelenmodell;

das Apriori der Beziehung; das eingeborene Du.
(M.Buber, Ich und Du)! 17

3.2.1 Suggestion und Aufldsung

Was ist es nun, das den Analysanden aus der Isolation seiner regressiven
Wunsch- und Illusionswelt herausfiihrt, dabei die Herrschaft von Trieb und
Ober-Ich-Autoritit lockert und eine konstruktiv-kreative Begegnung mit in-
nerer und Husserer Begebenheit ermiglicht? Aussagen Freuds hinterlassen
zoweilen den Eindruck, dass hier nur Herrschaft durch Hermrschaft abgeltst
werden kann. Da ist vom Kampf zwischen , Intellekl und Triebleben®, zwi-
schen ,Erkennen und Agierenwollen®, zwischen ,,Arzt und Patient” die Re-
de.l1® Der Arzt beziehungsweise die Analytikerin verkdrpert in der
Idealvorsiellung Freuds sozusagen das objektiv-analysierende, denkende
Ich, das nach und nach auch das Ich des Patienten in dieser Hinsicht stérken
soll, so dass dieses der eigenen Triebwelt gegeniiber souveriner!1? und der

117 Buber, Ich und Du 36 {Hervorhebung vom Verfasser),
U8 Erend, Dynamik 167; vgl. 3.1.3 (Exkurs).
119 Wir erinnem daran, dass ,.Denken® fur Freud (im ldealfall) ein Zustand ist,
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Uber-Ich-Autoritit gegeniiber selbstbestimmender aufzutreten vermag. Mit
anderen Worten: 1st zwar der Schauplatz des ausgetragenen Kaempfes ein in
besonderer Sorgfalt inszeniertes Beziehungsgeschehen, so ist der Ort des
erhofften Friedens doch nicht eine neu gewonnene Beziehungsqualitdr im
Bereich grundsitzlicher Bezugsstruktur, sondern Ziel ist die Herrschaft der
Ratio, des Bewusstseins ilber das unbewusst Getriebene. Sie soll dem Ein-
zelnen ein Mass an innerer und dusserer Unabhingigkeit verschaffen, was
ihn wohl auch in neuer Weise beziehungsfihig macht, ihn aber primir als
Individuum freistellt und so auch dem Individuell-“Solipsistischen“120 als
Grundkategorie verpflichtet bleibt.

Diese Denkausrichtung kbnnte nun in mancherlei Hinsicht begriindet
und erldutert werden. Das monarchisch-patriarchalisches Gesellschaftssy-
stem seiner Zeit lege Freud die Kategorien von Hemrschen und Beherrschen
nahe. Das gleichzeitige Aufkommen ideologischer Massenbewegungen, die
- sich zuerst im ersten Weltkrieg entladen, die auch Teil der kommunisti-
schen Bewegung sind und spiter in wieder anderer Weise im Faschismus
Aufschwung finden, lassen ihn die analytisch-kritische Unabhzngigkeit des
Einzelnen hochhalten. Ebenso knnten wir aus Frends innerer Persénlich-
keit nach Argumenten suchen, weshalb ihm der wissenschaftliche Mensch
und eigenstindige Denker, der sich nicht Ideen und Strémungen, sonderm
Fakten und Tatsachen verpflichtet weiss, so viel bedentet. Dieser Mensch
soll zwar Bezug zur Realitit finden, er griindet aber nicht selber in Bezie-
hung.

Wir begnligen uns hier mit dem Fazic, dass bei solcher Grundanschau-
ung die Situation der Ubertragung tatsichlich nur in dem Sinne geldst wer-
den kann, als dass sie qufgeldst wird. Dies entzieht zudem einer
Unterstellung, die der Praxis der Psychoanalyse gemacht werden kann, den
Boden. «Also Sie [als Analytiker] haben endlich zugestanden, dass Sie mit
der Hilfskraft der Suggestion arbeiten wie die Hypnotiker. Das haben wir
uns ja schon lange gedacht», lisst Freud in seiner 27. Vorlesung seine Kri-
tiker sprechen. Und lisst sie fortfahren: «Aber dann, wozu der Umweg Uber
die Erinnerungen der Vergangenheit, die Aufdeckung des Unbewussten, die
Deuwng und Riickiibersetzung der Entstellungen, der ungeheure Aufwand
an Miithe, Zeit und Geld, wenn das einzig Wirksame doch nur die Suggesti-
on ist? Warum suggerieren Sie nicht direkt gegen die Symptome, wie es die
anderen tun, die ehrlichen Hypnotiseure 212!

der hohe Besetzung mit geringer Strémung vereint und einem enisexuvalisierten
Vorgang gleichkommit (siehe V. 3.3.1).

120 Nach einem Ausdruck von Ricoeur, Imterpretation 485,
121 Freud, Neue Folge (27.Vorlesung) 429.
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Nun hat Freud selber, Suggestion und Ubertragungssituation in engen
Zusammenhang gebracht, Die Ubertragungsneigung bezeichnet er als eine
Art von ,,suggestibilité“122 des Analysanden, die ihrerseits abhadngig ist von
der Sexualitit, von der Betitigung der Libido. In der folgenden 28. Vorle-
sung wird Freud aber darlegen, dass sehr wohl ein grundlegender Unter-
schied zwischen suggestiver und analytischer Therapie besteht. Er schreibi:
«Die hypnotische [snggestive] Therapie sucht etwas im Seelenleben zu ver-
decken und zu iibertiinchen, die analytische etwas freizulegen und zu ent-
fernen. Die erstere arbeitet wie eine Kosmetik, die letztere wie eine
Chirurgie.» 123

Deshalb wird auch die suggestive Hypnase die Ubertragungssituation
sorgliltig schonen, um sich ihrer bedienen zu knnen, fiir eine direkie Be-
einflussung des Kranken. Sie lisst den Kranken in einer Beziehung der
Abhingigkeit. Die Analyse hingegen setzt sich zum Ziel, die Ubertragungs-
sitnation nur insoweit zu benutzen, als sie das Arbeiten an den Widerstin-
den ermiglicht, welche sie in sich selbst sichtbar macht. lm weiteren Ver-
lauf der Arbeit geht es dann darum, die Ubertragung selbst aufzul8sen. Ziel
ist es, den Kranken in seiner Unabhingigkeit und Eigenverantwortung zu
stitken. Freud bezeichnet an dieser Stelle die analytische Acbeit als eine Art
+Nacherziehung®,!2* welche das in Regression verharrende Verhalten des
Analysanden zuerst an die Wurzel seiner Problematik fithrt, um von dort
her einer seiner Individualitit adiquaten Entwicklung einen Weg zu tffnen,

Nun ist die Tatsache, dass Freud sich in der liberaus heiklen Bezie-
hungssituation des analytischen Geschehens jeglichen Beziehungsmiss-
brauchs erwehrt, hochzuachten. Wir wollen hier das Ich auf seinem Weg in
die Unabhingigkeit — aus unserer Sicht — aber noch etwas genauer betrach-
ten - jenes Ich, das laut Freud im Kampf gegen innere Herrschaftsstruktur
anf dem ,.triebresistenten” Boden der Ratio sich nun seiner selbst bemich-
tigt und in seinem Bewusstsein erweitertes, denkendes Subjekt wird, Es
scheint gewissermassen als Neuvauflage des cogito, ergo sum anfzutreten,
gelintert im Selbstbewusstsein seiner Begrenztheit. Wobei Ricoenr wieder-
um die Frage stellt, ob wirkliches Subjektsein in einer reinen Okonomik
Uberhaupt denkbar sei. Er fiigt an, dass dies eine der Fragen mehr ist, denen
Freud nicht nachgegangen ist.!?

122 gpq,
123 Epd. 433.
124 Epd.

125 Ricoeur schreibt: «Suchen wir das Cogito im Bewusstsein? dann zeigl sich
das Bewusstsein als der Vertreter der Aussenwelt, als oberflichliche Funktion, als
ein blosses Kurzel in der entwickelten Formel Bw-Vbw. Suchen wir es im Ich? dann
zeigl sich das Es. Appelieren wir vom Es an die herrschende Instanz? dann zeigt
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3.2.2 Das Ich als vermittelte Existenz

Der Wunsch nach dem Wunsch
Im Versuch, das Ich-Sein als Subjekt-Sein noch in anderer Weise als in det
Dominanz einer in gewisser Weise ausserhalb liegenden Ratio zu begreifen
und in der Uberzeugung, dass dies die psychoanalytische Praxis aus sich
selbst nahelegt, sehen wir uns veranlasst, noch einmal einen Schritt zuriick
ins Reich des Wunsches zu tun.

Dort hatte es ja mit Auotoritit und Herrschaft angefangen. Wie wir wis-
sen, nimmt Freud an, dass das Es als wiinschendes Triebreservoir in sich
selbst keine Beschrinkung, keinen Verzicht und keine Negation kennt. Es
strebt deshalb mit grosser Vehemenz danach, sich Befriedigung zu ver-
schaffen, was den Konflikt mit der Zusseren Realitit vorprogrammiert — es
sei denn, es schreibe sich in den mass- und zeitlosen Wunschimpuls die Ge-
schichte einer sich nach und nach errichtenden Autorititsinstanz ein, Diese
bietet sich auch dem Ich, das selber noch viel zu schwach und in vielerlei
Selbst-Sorge verhangen ist, als schittzende Wunschkontrolle an.

Ist aber der Wunsch wirklich so ganz ohne eigene Struktur und damit
auch ohne innere Anlage zur Widersprichlichkeit, zu einet bereits ange-
legten Dialekiik? Wir lassen an dieser Stelle unsere eigenen Riickschliisse
hinsichtlich einer sprachlichen Struktur des Wunsches noch beiseite!26 und
nehmen zuerst einen Gedankengang Ricoeurs auf.

Ricoeur stellt nochmals die Frage, ob es angeht, das Psychische auf
Grund der analytischen Arbeit als rein deterministische Okonomik zu ver-
stehen. Zeigt sich nicht auch eine gewisse Teleologie, die auf eine bereits
dem innersten Kern inhdiremte Dialektik riickschliessen lisst? Ricoeur
kommt zur Unterscheidung, die wir selber unseren Thesen zu Grunde legen:
N#mlich dass ein grundlegender Unterschied besteht zwischen einer analy-
tischen Metapsychologie und der analytischen Situation. Erstere themati-
siert laut Ricoeur einen «isolierten ,,psychischen Apparat® und ist als Topik
solipsistisch, letztere ist von vorherein intersubjektivs. 127

sich das Uber-lch. Verfolgen wir das Ich in seine Funklion der Affirmation, der
Abwehr, der Expansion? dann enthiillt sich der Narzissmus, der letzte Schirm zwi-
schen Selbst und Sich-selbst. Der Kreis hat sich geschlossen und das ego des cogiro
sum ist jedesmal daraus entwichen. Dieses Entweichen der egologischen Begriin-
dung ist Jusserst instruktiv; es bezeichnet keineswegs das Scheitern der analytischen
Theorie; gerade dieses Fliehen des Urspriinglichen gilt es nun afs eine Peripetie der
Reflexion zu verstehen.» (Interpretation 430).
126 Siehe V. 3.3.3.

127 Ricoenr, Interpretation 485.
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Um dies zu erliutern, greift Ricoeur anf den bekannten Vergleich zwi-
schen Hunger und Liebe zuriick.12® Beides sind Formen elementarer Libi-
dobewegung, beides dringt nach Befriedigung und Sittigung. Es gibt aber
einen entscheidenden Unterschied, indem «der Hunger seinen Gegenstand
in einem Ding hat, die Liebe [hingegen] in einer anderen Begierde»,
schreibt Ricoeur. Das heisst, dass das Ziel des Hungers nur die eigene Sitti-
gung ist und sich somit auf das eigene ,System" beschriinkt, welchetn das
erwiinschte Ding einverleibt werden soll. Das Ziel der Liebe ist aber, in
noch tieferem Sinne, das Einverleiben der Begierde des anderen oder mit
anderen Worten: Licbe ist in ihrer urspriinglichen Situation ,,Wunsch nach
dem Wunsch*. 129

Darauf weist nun auch die analytische Reflexion hin, wenn Frend selber
auch nicht zu solchen Schliissen kam. Da ist zuerst das Kind in seiner Be-
ziehung zur Mutter: Diese ist Ziel seiner Wilnsche, das Kind wilinscht aber
ebenso und vielleicht noch mehr, dass die Mutter seiner bedarf und es selber
das besonders Ersebnte ist. Dieses komplementir wirkende Wiinschen wird
aber durch die Prisenz des Dritten, des Vaters (je nach dem auch der Ge-
schwister) durchbrochen, der Wunsch nach dem Wunsch und das dek-
kungsgleiche Habenkinnen (was die Sittigung der Liebe tatsichlich mit der
Sittigung des Hungers gleichsetzen kénnte} geraten von Anfang an in Kon-
flikt, brechen auseinander.!3 Es wird zur bleibenden Aufgabe innerer Ent-
wicklung, den Unterschied zwischen Liebe und Hunger - in ihrer
Vermischung — zu begreifen. «Alle Dramen, welche die Psychoanalyse ent-
hiitly, liegen auf der Linie zwischen ,,Befriedigung” und ,, Anerkennung*»,

128 Vgl. Schiller: «Einstweilen, bis den Bau der Welt/ Philosophie zusammen-
hilt,/ Erhdle sie das Getriebe/ Durch Hunger und Licbe» (Gedicht: ,,Die Weltwei-
sen). '

129 Ricoeur, Interpretation 486, Anzuftigen wire hier, dass auch der Hunger ¢i-
nen gewissen Wunsch nach der Begierde seines erwilnschten Gegenstandes hat.
Dies zeigt sich in der Bedeutung einer aesthetisch-verlockenden Prisentation des
Essens. Wir wollen gewissermassen, wenn wir esser, von der za essenden Speise
horen: ,Iss mich - fir dich habe ich mich schin gemacht®. So wire letztlich die
ganze Asthetik der Natur oder anch des vom Menschen Geschaffenen Zwiesprache,
die auch das Gegenstiindliche implizien.

Heisst dies, dass der Mensch seinen Wunsch, gewlinscht zu werden, in seine ge-
samte Umwelt projiziert? Es scheint aber micht ausschliesslich sein Proprium zo
sein. Darch ihre Schinheit geben z.B. Blumenbliter auch den Bienen das Signal:
»Du bist erwiinscht.” st also der Wunsch nach dem Wunsch des anderen eine
gmndsitzliche Kategorie der Schdpfung? (Hier konnten Uberlegungen zu der von
uns genannten Logosqualitit der Sehnsuechr anschliessen [1V. 4.].)

130 Hinzukime auch der Wansch der Mutter/des Vaters nach dem Wunsch eines
anderen, das nicht das Kind ist, was das Kind die Grenzen ihrer/sciner Verfiigbarkeit
erkennen lisst.
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schreibt Ricoeur.!3! Einen ordnenden Teil in solcher Dramatik wird das
Verbat, die bereits kennengelernte Autoritit, leisten. Vielleicht gibt es aber
noch etwas anderes, Urspriinglicheres, das erméglicht, das zuoweilen Tra-
gisch-Dramatische in ein lohnendes Lebensabenteuer zu verwandeln.

» 350 sein wie = so anerkannt werden wie™

Das Kind erwiinscht sich den Wunsch der Mutter und trigt gleichzeitig
auch den Wunsch nach dem Wunsch des Vaters ~ oder einer anderen wich-
tigen Drittperson ~ in sich. So setzt sich sein Wunsch von Anfang an in Be-
ziehung, ist nicht nur ,blosse Lebensregung®,'®2 nicht nur Objektbegehren,
sondern ist disponiert als intersubjektives Geschehen. Um dies noch weiter
zu erldutern, greift Ricoeur auf den Begriff der ,JIdentifizierung" zuriick.
Wir haben Identifizierung vor allem als eine Art kompensatorisches Ein-
verleiben kennengelemt. Muss das #ussere Objekt aufgegeben werden — als
Objekt der Liebe oder des Hasses —, so wird es im Inneren errichtec und ge-
rit dort in Zusammenhang mit der Autorititsfunkton. Freud selber macht
aber die Unterscheidung zwischen einer primiiten und einer sekundiren
ldentifizierung, 133 Die primire entspricht dem Wunsch des Kindes, ,,s0 zu
sein wie“, oder wie wir jetzt hinzufiigen kdnnen: auch ,als solches aner-
kannt zu werden wie™; erst die sekundire bedeutet dann ein ,Haben®, eine
Vereinnahmung — sozusagen als kurzschliessende Konfliktldsung.13¢ Lisst
sich die sekundiire ldentifizierung auf Skonomischer Grundlage als Beset-
zungsverschiebung beschreiben, ist dies bei der primidren nicht méglich.
Freud ist, wie wir es erwarten kdnnen, dieser Sache nicht weiter nachge-
gangen,

Ricoeur versucht seinerseits, das Phinomen zu erfassen, dass hier offen-
bar ein ,,anderes" bendtigt wird um selbst zu werden, ein anderes, das nicht
einverleibt, sondem als challenger, als sich bewahrendes und zugleich ver-
nittelndes Gegentiber bleiben soll. Er behilft sich dabei der Hegelschen
Kategorie der ,Bewusstseinsverdoppelung™, die das intersubjektive Ge-
schehen zum Ausdnick bringt und eine dialektische Bewegung impliziert -
was wiederum ansschliesslich deterministische Vorstellongen durchbricht.
Es ist die ,,Begierde eines anderen Bewusstseins®, welches das akielle in
werdende Bewegung setzt.!35 «Die [Frendsche] Metapsychologie vermag

131 Ricoeur, Interpretation 486.
132 Ebd.
133 Siehe 2.1.2 (Identifizierung).

134 Wir wollen damit nicht sagen, dass das ,,Haben-Wollen® im realen Gesche-
hen immer nur sekundir sei. Aber im ,Haben-Wollen” liegt von Anfang an noch ei-
ne andere Qualitit, wenn diese auch ofi genug verborgene Sprache bleibt.

135 Zur Hegelschen Theologie der Bewusstseinsverdoppelung siehe 1X. 3.1.1.
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dem urspriinglichen Gehalt dieses intersubjektiven Vorgangs der Verdop-
pelung des Bewusstseins nicht Rechnung zu tragen, da sie immer nur die
Niederschliige auf der Triebebene theoretisiert. So werden stets die regres-
siven Aspekte der Identifizierung genannt und dkonomisch interpretierts,
schreibt Ricoeur und fihrt fort: «Jch michte behaupten, dass die Psycho-
analyse unter dem Namen der Identifizierung nur den auf die Ebene einer
Triebskonomie fallenden Schatten eines Ubergangs von Bewussisein zu
Bewusstsein kennt, dessen Verstindnis einem anderen Interpretationstypus
untersteht.» 136

Wir halten fir unsere Art der Beschreibung hier fest: Wenn der Wunsch
in sich auch den Wunsch nach dem Wunsch des Anderen tréigt und dies in
primirer Art und Weise manifestiert, so befindet sich im Wunsch selber be-
reits eine Anlage von dialektischer Struktur, Der Wunsch ist dann keines-
wegs nur undifferenziertes, schrankenloses Streben, welchem sich nur das
von aussen kommende Verbot zu widersetzen vermochte, sondern er trigt
bereits in seiner Ursprilnglichkeit die Kategorie der Begegnung und Ent-
gegnung, der Zwiesprache, des Ja und des Nein in sich. Anders gesagt
heisst dies, dass das Dialogische bereits als Anlage zutiefst im Wunsch vor-
handen ist. Griindet der Mensch also im Wunsch, so steht er bereits dort ,,in
Beziehung”. 137 Dies hat Folgen filr die analytische Praxis:

Das Ich inmitten des Wunsches

Im Nachdenken itber das Ubertragungsphiinomen, das von Freud ja insbe-
sondere als regressiv ausgerichtete TriebSkonomie dargestellt wird — und
deshalb nach befreiender Auflosung roft - tritt uns noch einmal ein be-
stimmter Anteil der positiven Ubertragung vor Augen. Es geht um jene
Ubertragungsqualitit, die notwendig ist, damit im Zusammenwirken von
Analytikerin und Analysand ein Heilungsprozess in Gang kommt. Freud re-
det vomn entsexualisierten Teil einer wohlgesinnten Zuwendung von Seiten
des Analysanden zur Analytikerin.!?® Dies lisst allerdings auf einen bereits
geschehenen Sublimierungsvorgang schliessen, der diese Art der Ubertra-
gung erst méglich macht. Das muss aber nicht so sein. Es konnte darin
nimlich auch eine Reminiszenz jener urspringlichen, der Dialektik fihigen
Waunscheigenschaft auftauchen. Es ginge also um Wiederholung der primd-
ren ldentifizierung und kime dem Wunsch gleich, ,,s0 zu sein wie® und

136 Ricoenr, Inlerpretation 491.

137 1m Wunsch als Hunger und Liebe findet sich gewissermassen jene Sehnsucht
wigder, die uns als erste Qualiiiit des Logos begegnet ist und diesen selber zum Dia-
Logos macht. -

138 Siehe 3.1.3.
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auch ,,so0 anerkannt zu werden wie*, was noch nicht ein Haben-Wollen in
sich schliesst, insofern jenes erst ein Produkt verdringter, enttiuschter und
veridngstigter Bezichungssuche ist und deshalb Liebessehnsucht zur Ver-
schlingsucht pervertiert.

Fiir die Analytikerin kinnte dies bedeuten: Sie bleibt in ihrer Rolle als neu-
trale Beobachterin und sachliche Interpretin. Sie firdert den Analysanden in
seiner eigenen Bewusstseinswerdung und verweist itn auf seine eigene, er-
kennende Ichkompetenz. Sie wird aber zudem Teil eines Geschehens, in-
dem sie als Person selbst in die Ubertragung des Analysanden hineingerit
und diese auch brancht, um dem Analysanden noch in besonderer Weise die
Augen zu 6ffnen — Uber seine Wiinsche als auch deren — unmittelbare — Un-
erfilllbarkeit. Die Analytikerin beniitzt also die Ubertragung und hitft zu-
gleich, sie aufzuldsen, durch eine konsequente Praxis der Versagung. Damit
tritt das analytische Geschehen aus seinem urspriinglich rein kognitiven
Charakter heraus in eine unabdingliche Praxis. Denn Versagung lisst sich
nicht begreifen, Versagung wird nur wirklich aus der Erfahrung. Anzuneh-
men ist, dass im Aufldsungsprozess einer regressiv bestimmten Ubertra-
gung (als ,Haben-Wollen des Anderen*) auch jenes andere Ubertragungs-
moment sichtbar wird, das in seiner intersubjektiven Qualitit nich¢ nach
Auflssung ruft, sondern in sich konstitativ werden kdnnte fir das Eigentli-
che des Geschehens.

Das heisst, dass die Analytikerin nicht wieder vollstiindig in ihre neu-
tral-objektive Rolle entlassen wird, sobald die Ubertragung aufgeldst, son-
dern ihr eine bleibende Rolle als personale Vermittlerin bleibt. Und dies in
einer doppelten Weise: Indem die Analytikerin die Versagung aufrecht er-
hiilt, verweist sie den Analysanden auf die urspriingliche Sprache seines
Wunsches, nimlich im eigenen Wunsch, zu dem das Haben-Wollen, aber
auch noch etwas anderes gehtirt, erwlinscht zu sein. Denn was der Analy-
sand in seinem blind gewordenen Wiinschen sucht, ist eigentlich nicht die
direkte Erfllllung. Nichts kdnnte ja seinen Hunger dauerhaft stillen. Wiirde
die Analytikerin in therapeutischer Absicht oder auch, weil sie sich selber
der direkten Wunscherfillung nicht zu enthalten vermiichte, auf irgend ein
Begehren eingehen, geschithe fiir den Analysanden doch nie das Entschei-
dende. Er wiisste dann nie, ob er wirklich um seiner selbst willen oder eben
nur aus taktischem oder eigennitzigem Habenwollen seitens der Analytike-
rin gewlinscht wird. Was er aber sucht, ist die urspriingliche Sprache des
Wunsches. Dieser wiinscht zuerst einmal nichts anderes, als den Wunsch
des anderen,

So ist es der Analytikerin aufgegeben, den Analysanden filr ifin selber
zu wilinschen. Dies kann kein neutral-objektiver Akt sein, sondern vermittelt
sich in einer Qualitit der Beziehung, die sowohl das Subjekt-Sein der Ana-
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lytikerin wie auch das Subjekt-Werden des Analysanden involviert. Diese
Beziehung lisst dem Analysanden den ganzen Freiraum, seinen eigenen
Wiinschen zu begegnen, sie zu bewohnen. Als Erwiinschter.

Und noch ein zweites kommt dazu. Es bringt noch einmal die primire
Identifizierung beziehungsweise das konstruktiv-positive Ubertragungs-
moment ins Spiel; das ,so sein wollen wie” und ,.s0 anerkannt werden wie®.
Dieses Zweite ist in noch deutlicherem Masse nicht methodisch-objektiv
und _korrekt” zu vermitteln, sondern ereignet sich — als Beziehungsgesche-
hen - gerade dort, wo die Methode durchbrochen wird. Es geschieht, wenn
die Analytikerin, bei aller Kunst der Versagung, selbst als , Versagende*
sichtbar wird.

Schauplatz dafiir kann zum Beispiel die Gegeniibertragung sein, die
dann nicht mehr nor lastiger Storfaktor ist, sondern dem Analysanden deut-
lich machen kann - wenn er etwas davon merkt —, dass die Analytikerin
selber in einer nicht bis ins letzte kontrollierbaren Zwiesprache des Wun-
sches steltt, was sie aber micht zur eigenniitzigen Befriedigung missbraucht,
sondern als solches in die Welt setzt. Es kann sich urn ein Vergessen, ein
Versprechen, ein Verwechseln, oder Vorweggreifen handeln, oder auch eine
unangemessene Emotion.!3? Kieine Hinweise sind es, dass die Analytikerin
in ihrer eigenen Wunschwelt steht, welche der Analysand nun seinerseits
nicht erfiillen muss und auch nicht erfiillen kann.

So bekommt der Wunsch auch ohne seine Erfiillung eine Lebensberech-
tigung. Es entsteht, von der einen Person zur anderen, ein innerer Dialog
zweier Wunschwelten, zweier Wunschgeschichten, mit ihren Versagungen
und ikrer Verletzlichkeit. Wenn die Analytikerin bis anhin eine allzeit nen-
trale ,,Chirurgin® bleiben wollte, wird sie nun zur Vermittlerin von
Menschlichkeit.'40

Dies erlaubt dem Analysanden noch in neuer Weise ,,50 zu sein wie®, in
seiner eigenen Geschichte. Die primire Identifikation bekomrnt eine weitere
Qualitit, Im infantilen Wunsch, .50 zu sein wie* und selbst ,,s0 anerkannt

132 Wobei es von entscheidender Bedeutung ist, dass es bei solch kleinen, unge-
wollten Hinweisen bleibt und die Analytikerin nicht ihre Wunschwelt vor dem
Analysanden ausbreitet ~ etwa durch Ubermissige Erkbirungen oder Rechtfertigun-
gen. Der Analysand soll sich an der (fiir ihn zuerst intitierenden) Prisenz eines ande-
ren im Leben der Analytikerin gentigen lassen und dabei ganz in seiner Wunschwelt
bleiben. Seo diirfen diese ,Hinweise” auch nicht allzu gehiuft auftreten, sie sollen
nur ab und zu mégliche lllusionen des Analysanden storen.

140 pjese ,Menschlichkeit” birgt es in sich, dass die Analytikerin ihrerseits in
der analytischen Erfahrung so weit gekommen ist, dass ihr die eigene Unvollkom-
menheit positive Lebenszugewandtheit ermiglicht. In diesem Zusammenhang ist
auch nech einmal der Satz zu nennen: ,Nur die Verwundete kann heilen® (siehe 11.
1.3.1).
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zu werden wie*” war die Sicht auf den Anderen nimlich noch ganz im Ideal
befangen: So wie die Mutter/wie der Vater zu sein, entsprach dem Wunsch,
selber — im Gleichwerden - deren vermeintliche Vollkommenbheit und All-
macht zu erlangen. Das Idealisierende des Wunsches hat auch erméglicht,
dass im Prozess einer regressiven Identifizierung diese Gestalten eine deran
bestimmende innere Autorititsinstanz werden konnten,

Jetzt aber steht das ,s0 sein wie* im Zeichen einer gebrochenen
Wunschgeschichte, die dennoch ihre Schénheit behilt. Das Jch wird damit
in affirmativer Weise inmirten seiner Wiinsche gesetzt, mit all deren Schat-
tierungen und Formen, Dies bedeutet wiederum, dass das Ich seine wach-
sende Stirke nicht nur in der Ratio findet, sondern sie vor allem im
Heimfinden ins innerste Geschehen des eigenen Wunsches gewinnt — im
Bereich der Triebe. Dabei verliert das Es etwas von seinem dunklen
Schrecken, wird selbst zur Quelle urspriinglichsten Beziehungsgeschehens,

Das Ich, jetzt als Subjektbegriff verstanden, bekommt von der Analyti-
kerin also zum ,,Grundwort“!4! so etwas wie einen Grundleib dazu, eine
Grundgeschichte, vermittelt dorch jhre wilinschende Gestalt, welche die
Spuren eigener Geschichte trigt und leiblich prisentes Gegeniiber ist. So
wird die Analytikerin zur sprechenden Worrgestalr: So wie du bist — in dei-
nem Winschen -, hast Du Lebensrecht, bist du auch gewiinscht.

Dies wiederum konnte dem Ich ermdglichen, seinerseits seinen inneren
Gestalten — seiner inneren Instanz — neu zu begegnen und in ihnen selbst ur-
spritnglich verschiittetes Wiinschen wieder zu finden. Es kann sich so ein
Weg offnen, das Eigene vom Fremdbestimmten und von der Wunschwelt
anderer Ubernommenen zu differenzieren, und avs der Sprache der Herr-
schaft zu einer dialogischen Auseinandersetzung zu gelangen. Mit sich, mit
der Welt,

Fiir den Analysanden wiirde dies bedeuten: Er muss bereit sein, nach einer
Zeit der Abh#ngigkeit von der Analytikerin, die in der Ubertragung seine
inneren Figuren reprisentiert, in der auflosenden Phase der Therapie lang-
sam ein Bewusstsein von Gleichstellung zu entwickeln. Dies wird ihm er-
lauben, nach und nach (von der Couch ~ hier als Symbol der Abh#ingigkeit)
waufzustehen” wie auch vom Ideal , herabzusteigen®, um sich mit der Ana-
iytikerin auf gleicher Ebene wiederzufinden: némlich als zwei den Wunsch
des anderen sich Erwiinschende wie auch als zwei in ihrer Wunschwelt
nicht Vollkommene. Was nicht aneinander Erfilllung findet, sondern die
Analytikerin und den Analysanden je zam Spiegel ihrer selbst werden ldsst,
schafft dem Analysanden — um den es ja geht — Freiraum fiir eine Begeg-

141 giehe V. 3.3.3.
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nung mit dem Du, das nun seinerseits in seinem eigenen Wiinschen und
dem Wunsch, erwlinscht zu werden, wahrgenommen werden kann. Dabei
weiss der Analysand fiir sein eigenes Wiinschen, dass darin eine Disposition
zur Liebe sitzt und er deshalb weder zu verschlingen, noch sich verschlin-
gen zu lassen braucht. Es wird ihm ermdglichen, auch manchen Hunger und
manch Unerwiinschtes durchzustehen. Und wenn er es doch nicht kann, so
bleibt ihm doch die Méglichkeit, anf die innerste Sprache seines Wunsches
weiter zu horchen — auf jene innerste Sehnsucht, deren (konomischer)
Schatten das Haben-Wollen bis hin zur Sucht ist, die aber trotz allem weiter
prisent ist. 142

Es bedeutet fiir das psychoanalytische Setting: Es gehort zum Husseren Ab-
lauf, dass der Analysand der Analytikerin einerseits als Gleichgestellter be-
gegnet, zum Beispiel in der Begriissung und Verabschiedung vor und nach -
der Sitzung wie auch beim Akt des Bezahlens und dass er andererseits, in-
dem er in der Stunde liegt und sich der hinter ihm sitzenden Gestalt anver-
traut, sich ihr auch ein Stiick weit ausliefert. Immer wieder wird so das
Wechselspiel zwischen facettenreicher Abhingigkeit und mbglicher Gleich-
stellung wiederholt, was die innere Auseinandersetzung und den Weg in
etwas freiere Gangarten mitfordert. Zudem wire auch hier wieder zu er-
wihnen, dass es von entscheidender Bedeutung ist, dass der Analysand in

142 1nteressant ist es, an dieser Stelle eine Ausserung Martin Bubers zur Aufgabe
des ,,echten Psychotherapeuten® aufzunehmen ~ mit unitberhdrbarer Spitze gegen
Freud, Buber schreibt im 1957 erschienenen Nachwort zu seinem Buch ,,Ich und
Du’: «Wenn der Psychotherapeut sich damit begntigt, den Patienten zu ,analysie-
ren”, d.h. aus seinem Mikrokosmos unbewusste Faktoren ans Licht zu holen und die
durch ein solches Hervortreten verwandelten Energien an eine bewusste Lebensar-
beit zu setzen, mag ihm manche Reparatur gelingen. Er mag bestenfalls einer diffu-
sen, strukturarmen Seele helfen, sich cinigermassen zu sammeln und zu ordnen.
Aber das, was ihm hier eigentlich aufgetragen ist, dic Regeneration eines verkiim-
merien Person-Zentrums, wird er nicht zu Werke bringen. Das vermag nur, wer mit
dem grossen Blick des Arzies die verschittete latente Einheit der leidenden Secle er-
fasst, und das ist eben nur in der partnerschaftlichen Haltung von Person zu Person,
nicht durch Betrachtung und Untersuchung des Objckts zu erlangen.» (Ich und Du
156). Buber spricht im weiteren aber auch von der ,,normativen Beschrinkung der
Mumalitat”: Es ist am Psychotherapeuten, auch sein Gegeniiber zu umfassen und
kraft der Vergegenwirtigung auch an seinem Pol zu stehen. Sobald dies in umge--
kehrter Weise auch der Patient dem Therapeuten gegeniiber tut, hort der ,heilende™
Prozess auf. Buber schreibt:«Jedes Ich-Du-Verhilinis innerhalb einer Beziehung,
die sich als ¢in zielhaftes Wirken des einen Teils auf den anderen spezifiest, besteht
kraft einer Mutualitit, der es auferlegt ist, keine volle zu werden.» (Ebd.). Dies ent-
spricht dem analytischen Grundsatz, dass — auch in der gleichnishaften Begegnung
der Wunschwelten — nur dicjenige des Analysanden explizite Gestalt bekommen soll
und in die analytischen Arbeit einbezogen wird.
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der Sitzung selber nicht im dirckten Gegentber mit der Analytikerin ist, da
er grundstitzlich auf seine Wunschwelt ausgerichtet bleiben soll und sich
nicht in eine ,,untherapeutische* Gegenseitigkeit hineinleben soll. 143

Abschliessendes zur Lesart

Diese Gedanken zur Rolle der Analytikerin in threr Vermittlung zum Ana-
lysanden gehen tber die Freudsche Theorie nnd auch die Frendsche Zu-
riickhaltung hinans. Thre Entwicklung soll deshalb nicht mehr sein als eine
mégliche Lesart des analytischen Geschehens, so wie es sich an der Grenze
Freudscher Theorie — und wie wir meinen, im Herzen analytischer Praxis —
auftut und dabei in enge Bertihrung tritt mit unserer vorgingigen und jetzt
weiterzufiihrenden theologischen Auseinandersetzung.

143 vgt, vorgingige Anmerkung wie auch V. 3.3.2,
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4.  Zwischenbilanz zu VI und VII

Wenn wir hier den Dialog mit theologischen Uberlegungen aus Kapitel VI
aufnehmen, dann werden sich nicht einfach klassisch Freudianische Positi-
on und johanneische Theologie begegnen, sondern die Begegnung wurde
vorbereitet; sowohl der Johannestext (Kapitel 6) wie auch das psychoanaly-
tische Geschehen wurden unter bestimmten Gesichtspunkten analysiert und
interpretiert. Der Dialog hat also ein Stiick weit bereits innerhalb der an sich
getrennnten Abschnitte Fuss gefasst und dem Ganzen eine gemeinsame
Ausrichtung gegeben.

Wir gehen hier auf die folgenden vier Aspekte ein: Zuerst iiberlegen wir,
inwieweit die Analytikerin selber vermittelndes Gleichnis der Diaiogos-
Gestalt sein kdnnte, so wie sich diese uns im 6. Kapitel gezeigt hat. Als
Zweites vergleichen wir die nen gewonnenen Sprachqualititen — in Leib-
lichkeit vermittelt — im analytischen und theologischen Bereich. Als Drittes
gehen wir noch einmal kurz aof die Kategorien ,,extra nos — intra nos* ein —
in Zusammenhang mit der im Wunsch gefundenen Kategorie des Anderen.
Und schliesslich setzen wir eine im Dialog neu gefundene Subjektdefinition
ein. Hinzuzufiigen ist, dass eine umfassendere Bilanz zum Vergleich
Abendmahl — psychoanalytisches Ereignis in Kapitel X stattfinden wird,

4.1 Eine personale Vermittlerin — ein personaler Vermittler

«Und das Wort wurde Fleisch und wohnte unter uns». Dieser Satz avs dem
Johannes-Prolog hatte uns in Kapitel VI als Ausgangsbasis gedient. Wir
versuchten zn verstehen, welche Bedeuntung diese verheissene Wortwirk-
lichkeit fir uns haben kénnte, und wie sich ganz konkret das Wort — der
Dia-Logos — in der Gestalt Jesu uns vermittelt. Daza hatten wir das 6. Ka-
pitel des 4. Evangeliuoms untersucht. Wir stellten fest, dass Jesus die Men-
schen mit zwei Situationen, zwei Realititsebenen konfrontiert: Einerseits
deckt er ihre Situation der ldentititslosigkeit auf, die innere Leere und
Nichtexistenz, die sie vergeblich durch Erlangen von ,,irdischem Brot* aus-
zufiilen suchen. Andererseits bietet er ihnen die geschenkte Moglichkeit
von Fillle (und Leben) an, vermittelt durch seine Gestalt, das , himmmlische
Brot“, das in sich grundsitzliche Verankemng trigt, als Beziehung zur
Ewigkeit, zam Leben, zum Geheimnis Gottes, und das als Dia-Logos auch
allem Irdischen Bedeutung schafft.

Die Menschen stellt dies vor die Alternative, im sichtbaren Haben und
Sein auch immer diese tieferverweisende Bedeutng und Beziehung zu er-
glauben'¥ und auch selber darin zu griinden, - oder sich eben nur auf das

144 Wir erinnem daran, dass der Ausdmck ,erglauben® den schopferisch aktiven
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Hab-, Sicht- und Machbare zu verlassen, das sich dann in seinem Wert ab-
solut setzt. Es geht um zwei radikal verschiedene Lebensweisen, wenn sie
auch eng ineinander verflochten sind.

Und Jesus gibt den Menschen sogar selber etwas zu haben: ,Esst mich,
mein Fleisch, denn ich weiss, dass ihr etwas braucht. Was daraus aber in
Euch lebendig wird — wenn ihr es kaut —, ist Bedeutung als Beziehung zum
tiefsten Lebensgrund, so dass ibr in mir, durch mich, auch euch selber - in
eurer Bedeutung - begegnet."

Wie greift nun die Praxis der Psycheanalyse, so wie wir sie im letzten
Teil verstanden haben, in dieses Geschehen? Ohne Zweifel fithrt auch sie
den Menschen in diese eigenartige Verquickung von Haben und Beziehung:
In einer Situation der Beziehung (Ubertragung) wird dem Analysanden sein
wHaben-Wollen bewusst. Weil ihm das Haben-K@nnen in der vermeintlich
direkten Erfilllung aber versagt bleibt, findet er — nach unserer Interpretati-
on — noch anf eine tiefere Ebene des Wunsches, der sich als Wunsch nach
dem Wunsch des Anderen auch in seiner Beziehungsdimension offenbart.
Die Analytikerin ist dabei die personale Vermittlerin, welche den Analy-
sanden seinen Wiinschen zuriickgibt, indem sie ihm grundsitzlich in seinem
Haben-Wallen akzeptiert, ihm aber anch eine Moglichkeit vermittelt zur in
diesem Sinne nicht mehr iibertragenen, sondern gleichnishaften!4> Bezie-
hung. Selber erscheint sie nimlich als Wiinschende, die doch nicht aus der
unmitte]baren, kompensatorischen Erfiillung (indem sie sich des Analysan-
den bemichtigen wiirde) lebt. In der Analytikerin erfihrt der Analysand die
tiefere Sprache seiner Wunschwelt. Dies schafft in ihm den Freirauwm fir ei-
ne Begegnung mit dem Anderen, dem Du, das letzdich sein Ich begriindet.

Hier tauchen allerdings die Fragen auf, die uns Freuds Zuriickhaltung
gegentiber einer tiefergriindenden Dimension der Beziehung auch verstehen
lassen. Die Analytikerin kann nidmlich nur hilfreiches Gleichnis urspriingli-
cher, wunschverankerter Heziehungssituation sein, wenn sie in ihrer Ver-
mittlung noch auf ein anderes beziehungsweise einen Anderen/eine Andere
verweist. Dies geht aus dem Begriff der Vermittlung und auch des Gleich-
nisses selbst hervor. Nun kidnnte dies andere zwar das konkret zu erwarten-
de Leben sein. Doch garantiert die Analyse ja keineswegs, dass der Erfolg
etwa in zvktnftigen Beziehnngen sich einstellen wird. Die Erfahrung des

Aspekt des Glaubens hervorheben soll,

143 Wir konnten folgende Umschreibung versuchen: In der Ubertragungssituati-
on wird der/die Andere blind ins eigene System einbezogen. In der gleichnishaften
Bezichung verweist der/die Andere zuerst einmal auf das Eigene. Er/sie ist nicht
Projektionswand, sondem Spiegel, wobei dieser Spiegel neben der reflekiierenden
auch transzendentale (dber und durch sich hinausweisende) Qualitit hat — wie das
Folgende zeigt.
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~Du* liegt deshalb vorerst aof einer tieferen Ebene, in der inneren Gestalt
des Wunsches und vor allem auch in der Zusage, dass diese Beziehung
schon da ist, uns schon vermittelt ist, auch wenn es sich im sichtbaren Le-
ben nicht in gewiinschter Weise erfiille. Es bedeutet, dass wir als Sehnende
imsner auch schon Ersehnte sind. Von solch ,,trans.z;endcmal—myslischer“"'6
Beziehungs-Verankerung ist die Analytikerin also ein Gleichnis.!47 Aus un-
serem Vorstellungs- und Erfahrungsbereich kinnten wir sagen: Sie ist ein
Gleichnis von Christus, vom gestaligewordenen Dia-Logos.

Fiir Freud gab es aber keine solch tiefere Ebene, zumindest nicht in die-
ser befreienden Beziehungs- und Bedeutungsvision. Und so wiire es thm
woh) auch zu gefihrlich, zu illusioniir erschienen, der Analytikerin, der so
viel skonomische Macht im Haushalt des Analysanden iibertragen wird, ei-
ne Funktion eines bleibenden Gleichnisses zuzogestehen, sozusagen eine
ideelle Bedeutung von Beziehung. Da war es kliiger, sachlicher, unverfing-
licher, in der Fiktion einer rein dkonomischen Vorstellung zu bleiben und
Beziehungsgeschehen niichtern der Okonomie unterzuordnen - tm Falle
Analytikerin/Analysand herstellbar in der Ubertragung, wie auch nach
Maglichkeit aufzuldsen in der vollendeten Arbeit der Analyse. Freud schuf
daraus dann allerdings seine eigene ,]ldee”, niimlich dass sich dem Analy-
sanden eine lebbare Existenz aus sich selbst vermittle — in der Sublimierung
- eine selbstverwaltete, nevorganisierte innere Betriebskonomie. Wir wer-
den darauf noch zu sprechen kommen.

Andererseits wird auch die nun konkrete Gestalt annehmende Ge-
schichte von Jesus noch zeigen milssen, ob in ihrer 86£a tatsichlich kein
neues Ideal und keine illusionire Metaphysik auftritt, sondern jene besonde-
re Dia-Logos-Qualitit auflenchtet, als deren Gleichnis wir die Analytikerin
nun einmal gesetzt haben. 148

4.2 Sprache des Thanatos — Sprache des Eros

In einem weiteren Schritt gehen wir auf den Zusammenhang von
{Verminlungs-) Gestalt und Sprache ein, zuerst aus der Warte psychoana-
Iytischer Praxis. Was sich im Kapitel V noch als allgemeines Sprachge-
schehen dargestellt hatte, wenn auch auf drei verschiedenen Ebenen, 149 ist

146 giche VI 3.2.

147 Der Begriff ,Gleichnis* bringt zum Ausdruck, dass die Analytikerin nicht
~wie Chostus™ ist — auch nicht im allegorischen Sinn -, sondern in jhrer Art und
Weise von Christus erzéhit,

142 siehe Kapitel VIIL

149 Siehe V. 3.3 Sprache als ,.Uber-Denken®, Sprache als , Mittendrin®, Sprache
als , Begrilndung”.
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nun ein Ereignis von Worigestalt zu Wortgestalt geworden. Einerseits, so
kdnnen wir sagen, setzt sich die Analytikerin - in der Ubertragung - in die
Instanz des Uber-Ichs und ‘bringt durch diese Doppelbesetzung dessen
inneren Monolog durcheinander. Sie redet also nicht nur von aussen an den
Analysanden heran, sondern sie wird zur Verkérperung einer nenen Stimme
des Uber-Ichs. Sie widerspricht — und spricht dessen eingefleischte Sprache
new. Dabei wird es Zeit brauchen, bis dies der Analysand aus seinem
cigenen Innern auch so horen kann. Nétig ist dazu eine gleichzeitig ver-
mittelte, zusprechende Ichstiirkung.

Die Analytikerin ist deshalb auch helfende Sprachgestalt des Ichs. Sie
ist dessen Fursprecherin, Nach und mach kann so im Innern des
Analysanden eine Qualitit des Dialogos entstehen, wo bisher immer nur das
Eine und in vielem Zerstdrerische, den Wiinschen und Muglichkeiten des
Analysanden lingst Entfremdete, das Wort hatte. In eine sozusagen
~entmischte” Sprache der Thanatos-Gestalt, die nicht will, dass Neues wird,
und die jeglicher Bewegung feind ist, mischt sich die Stimme des Eros ein,
die nun nicht einfach iiberredet, sondern mitspricht, ausspricht, anh&rt, auch
das bisher stumm- und abgehaltene Ich miteinbezieht, so dass in solchem
Dialoggeschehen eine neve innere Gestaltung wichst, die Ordnung und
Freiheit, Ubernommenes nnd Nevauftanchendes in eine bewegte und
bewegende Auseinandersetzung bringt.

Miteinbezogen in diese Bewegung ist dabei anch das Es. Denn es gibt
keine Sprache des Eros, die nicht die Wansch- und Triebwelt integriert. Wir
haben zu erkliren versucht, wie im analytischen Geschehen — wiedernm aus
der leiblich gesprochenen Vermittlung — der Wunsch selber zo seiner Spra-
che findet. Ein alter Herrschaftsvertrag wird aufgebrochen, wonach das Es
nur in der Verwaltung des Uber-Ichs stiinde, das sich zu seinem abidtenden
Sprachrohr gemacht hat. Ein Dialog von der Qualitit des Eros kann nun di-
rekt zwischen Es-Welt und gestiirktem Ich-Bewusstsein entstehen. Zwei
einander Flirchtende und doch Suchende finden new zueinander.

Und wie steht es mit der Ratio — der ,,Sprache als ,,Uber-Denken”? In-
teressant ist, dass abstrahierendes Denken und Sprechen im analytischen
Geschehen keinen Platz hat. Sobald niimlich von Seiten der Analytikerin
oder des Analysanden theoretisiert wird, geht der innere Kontakt wie auch
der Effekt auf die innere Gestali{(ung) verloren. S0 mnss die Ratio — in der
Praxis — lernen, als Suchende und Benennende dicht am inneren Geschehen
zu bleiben. Sie lernt, dass sie nur eine Ecscheinungsform des innerlich be-
reits Vorhandenen ist und ihre besondere Aufgabe darin hat, den bewegen-
den Dialog als bewusstmachendes Geschehen zv fordern.}30 Nur dann ist

150 Dies wiederum entspricht Lotenzers Aussagen itber das ,,szenische Verste-
hen”. Letzteres setzt sich in Gegensatz zu einer Ausitbung vorwegnehmenden Erkly-
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auch sie Sprache des Eros und hat teil am dialogischen Ereignis. Redet sie
aber dariiber hinweg, wird sie Sprache des Thanatos, !5t

Setzen wir dies nun in den Zusammenhang mit unseren Uberlegungen
zur Brotrede, die ja in ihrer Logosqualitit ,, Affirmatio® ist.'>2 Auch hier
wird, was gesprochen wird, zur inneren Gestaltung. Es bietet sich der Spre-
chende an, selber innerste Gestalt derer zu werden, die ihn aufnehmen, die
ihn verzehren, Was er aber in ihrer eigenen Gestalt wirke, ist Sprachgesche-
hen, ist Dialog, ist Beziehung und Bedeutung. Dabei kdnnten wir sagen,
dass, was die Psychoanalyse als innere Gestaltenwelt herauskristallisiert, in
6. Kapitel des Johannesevangeliums in verschiedenen &usseren Gruppierun-
gen zu erkennen ist: Da gibt es einerseits die hilflosen Ich-Gestalten, ver-
treten zum Beispie! durch die in der Masse sich verlierenden Menschen, die
sich deshalb den einen wunderbaren Kdnig machen wollen. Seolche Ich-
Gestalten sind aber auch die angsterfiillten Jinger auf dem sttirmischen See,
die plotzlich der Bodenlosigkeit ihrer Existenz gewahr werden. Als Ubet-
Ich-Figuren treten andererseits die Gesprichsgegner in der Brotrede auf,
Fiir sie steht alles schon fest und sie kennen ihre Ordoungen. Auch im
scheinbaren Dialog vermégen sie nur zu monologisieren und lassen sich
nicht wirklich bewegen. Der ,inszenierende® Seewandel schliesslich gibt
den Es-Gewalten Ausdruck. In Nacht und Dunkel des treibenden Sturms
fithlen sich die halilosen Ich-Gestalten verloren — bis ihnen das ,Jch bin“
Jesu begegnet, das in nener Weise Boden setzt, als beziehungsschaffender
Dia-Logos. Im Petrusbekenntnis, welches das 6, Kapitel beschliesst, kornmt
dann - im Wunsch nach dem Wunsch des anderen — die neue Identititsfin-
dung im ,Jch-Du-Erlebnis® zum Ausdruck und damit die Gewissheit, Er-
wiinschter zu sein.!53

rens, das im analylischen Deutongsprozess ohne eigentliche Grundlage ist (siche
3.1.3 [Exkurs; Anm. 116) sowie Sprachzersttrong 168).

151 ynteressant ist diesem Zusammenhang die Bemerkung C. Morgenthalers, dass
insbesondere «theologische Arbeit nur allzuoft Sprache in Abgrenzung vom Unbe-
wussten braucht und cinlibt» — sich also in isolierten Bahnen bewegl. Aufschluss-
reich ist demgegentiber das Sprachgeschehen des Traums (um dessen Bedeutung es
Morgenthaler grundstizlich gehr), das eine tiefere Dimension von Sprachlichkkeit
offenbart, Unbewusst-Unfassbares und Bewusst-Begreifendes mitcinander verbindet
und auf so etwas wie ein ,poetisches Selbst” hinweist. Hier wird die Sprache also
nicht in Grenzen gehalten, sondern sie vermag veschiedene Bereiche einander zu
sffnen. Morgenthaler schreibt: «Das poetische Selbst, die poetische Kompetenz |[...]
inspitiert zu einer Sprache, in der die Turen offen und nicht verschlossen sind. »
{Der religitse Traum, 153).

152 Siehe V1. 4.2.

153 Siehe V1. 2.
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Es redet, so scheint uns, das Evangelint also eine dem analytischen
Wortgeschehen nicht unihnliche Sprache, die sich ganz einer inneren Neu-
gestaitung verpflichtet und die wir ihrerseits Sprache des Eros nennen. Da-
bei ist es die analytische Erfahrung und Erkenntnis, die uns einen
méglichen Schliissel gibt, ein gesprochenes Wort — auch im Evangelium —,
auf seine innere Qualitdt zu untersuchen, wihrend das Evangelium seiner-
seits das in sich geschlossene analytische Geschehen auf eine noch tiefere
Dimension hin $ffnet.

Von Bedeutung ist dabei, dass wir die Brotrede des 4. Evangeliums als
in Wort gefasstes Abendmahlsgeschehen zu verstehen suchten. Das
Abendmahl trigt also Sprachqualitiit des Eros in sich, welche sich, ganz
dem Leben verbunden, immer nen in die Sprache des Thanatos einmischen
will. Das Abendmahtl wird deshalb, als ,,aus sich selbst sprechende Gestalt”
zur Grundqualitit der Verktindigung.!3 Das Abendmahl, zu dessen Be-
deutung nun auch noch die Ereignisse aus Kapitel V11T gehéren.

4.3 Das Fremde des Wunsches — das andere der Realitit
oder: extra nos/intra nos — inne-werdende Transzendenz

Oh then, soul most beautiful among all the creatures,
so audious to know the dwelling place of your Beloved,
that you may ge in quest of him and be united with him,
now, we are telling vou, that you vourself are his
dwelling, his secret chamber and hiding place.
{Camaldolese munks, Big Sur)

Als Drittes gehen wir auf einen hiufig an die (Frendsche) Psychoanalyse
gerichteten Vorwurf ein, der auch von theologischer Seite aufgebracht wer-
den kénnte: Sie diene wohl der hilfreichen Selbsterkenntnis, bleibe aber
letztlich darin stecken. Ihr Weg fiihre in ecine individualistische Sackgasse,
in die forcierte Isolation des Einzelnen, abstrahiert vom weiteren Kontext,
Die Psychoanalyse sei in ihrer Avsrichtung ,,solipsistisch*,

Die psychoanalytische Antwort darauf wiirde lauten: Nicht das Ziel der
Psychoanalyse, sondern ihr Ansatzpunkt ist die Sackgasse, nimlich dieses
in der eigenen Wahrnehmung und im Agieren blinde Vorwirtsschreiten des
Menschen, das dann eben kein Vorwirtskommen ist, sondern in der Wie-
derholung festgefahrener Verhaltensmuster und Sprachweisen stetig auf der
Stelle tritt und dabei nicht selten vieles zertritt. Eine wirkliche Wahmeh-
mung des Kontexts und ein kreatives Umgehen damit ist deshalb nur fur
diejenigen miglich, die im eigenen Wunschbereich ein Stlick weit sehend

154 giehe dazu Kapitet XI.
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geworden sind und erkannt haben, dass vieles, was sie im anderen suchten,
eigentlich nur das eigene betraf, Erst das Bewusstwerden iiber das eigene
vermag dem anderen als anderen gegeniiberzutreten. 153

Allerdings haben wir selber festgestellt, dass das tkonomische Modell
nicht einlenchtend zu erkliren weiss, wie die Beziehung zum anderen dann
wirklich gefunden wird, Die Freudsche Psychoanalyse lisst den gelduterten
Menschen in dieser Hinsicht tatsichlich als einzelne Monade stehen. Bezie-
hung als Begegnung und Achtung des anderen ist keine energetische Kate-
gorie. Eine reine Okonomie bedarf ihrer nicht.

Weitergeholfen hat hingegen die Uberlegung, dass in ganz grundlcgen-
der Weise das Erkennen des anderen in der Entdeckung der innersten Wun-
schwelt liege, das andere also sozusagen im Innern selbst seinen Ursprung
nimmt, Der Weg zom eigenen und der Weg zum anderen entspricht so ge-
sehen nicht zwei entgegengesetzten Ausrichtungen. Es braucht aber den
Gang durch die Wirklichkeit des eigenen Wunschbereichs, da ohne Aneig-
nung des inneren Fremden das andere nicht zn Tage tritt und auch die Dis-
ponibilitit zur Begegnung nicht frei wird. Dabei ist es gewiss nicht fir
jeden Menschen in gleicher Weise notwendig, diesen in irgend einer Weise
wanalytischen” Weg zu gehen. Was als urspriingliche innere Disposition ge-
schenkt ist, kann auch in ,,gesunder”, spontaner Entwicklung zo Tage treten.
Hingegen ist es wohl fiir einen Bereich wie das theologische Nachdenken,
wo die Kategorie des anderen und des ,extra nos“150 eine wichtige Rolle
spielen, unerlisslich, der Art und Weise, wie uns dieses andere begegnen
konnte, besondere Anfmerksamkeit zu widmen. Es kénnte sonst Frends
Kritik recht behalten, dass dieses andere doch nur das projizierte innere
Fremde ist und Gottesvorstellungen Gestalt gibt, die vor allem das Uber-Ich
reprisentieren, statt in wirkliche Begegnung mit dem Du zu fithren.

»EXira nos” und ,,intra nos* sind also nicht voneinander zu trennen, be-
zichungsweise die Kategorien erweisen sich wiederum als wenig hilf-
reich.1>7 Hingegen hat die psychoanalytische Aufschliisselung den Begriff
der ,.innewerdenden Transzendenz!>® etwas griffiger werden lassen: Diese
redet von der Bedentung des anderen, welche aus unserer inneren Einsicht
wiichst, zugleich aber in ein vor uns und ein iiber uns hinaus weist, Wir
werden sehen, dass eine solch inne-werdende Transzendenz auch aus der
Bedeuntung des Abendmahls spricht und grundlegende Bedeutung hat.!?

135 Damir ist hier (und im Folgenden) sowohl die allgemeine Kategoric des an-
deren gemeint wie anch der /die Andere als migliche Bezugsperson,

156 Siehe VI. 3.2.1.
157 Ebd.

158 Ebd,

159 Siehe 1X. 3.3.2.
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4.4 ,Ich bin" — zur Frage der Identitiit

Wir schliessen unsere vorldufige Bilanz, indem wir nochmals die Identitits-
frage aufgreifen. «Und das Wort wurde Fleisch», haben wir als Grundlage
zu einer , Identitit im Dia]og“’ﬁo aufgefasst. Wir kdnnen es nun so formu-
lieren, dass die analytische Praxis auf eine solche Identitiitsfindung hinar-
beitet, wihrend sie uns avs dem Verstindnis des Evangeliums bereits
gegeben ist. Zwei Lesarten unseres Daseins treffen also anfeinander: Eine
geschenkte, und eine, die es offenhiilt, es fiir uns selber zu entdecken. In-
karnation im wirklichen Vollzug wire hier, wenn sich das eine um das an-
dere, das andere in das eine legt.

Wobei eine mogliche Konvivialititstheologie'®! jetzt eine personlichere
Ebene gefunden hat. Nicht nur sind wir an einen #usseren Tisch geladen,
der Tisch der Begegnung ist auch in unserem Inneren gedeckt. Das ,.convi-
vit, ergo est" ist zu einem ,,convivit, ergo sum* geworden. Das Subjekt sel-
ber hat sich im Dialog gefunden.

160 Siehe VI. 2.
161 Giche 11 3.
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VIII Zur Wortumkehr! im 4. Evangelium:
»,Und wir sahen seine Bedeutung — voll Guade
und Wahrheit*

1. Die johanneische Passion — ein Osterbericht?

Das Subjekt, das sich der Gottesbeziehung anvertraut, hat eine Grundlage
bejahter und bejahender Existenz gefunden.2 Der Weg ist also frei fir eine
ebenso bejahte und bejahende Geschichte. Was aber konkret in der weiteren
Entwicklung des Evangeliums folgt, ist ein Passionsbericht, eine Leidens-
geschichte, Das existenzvermittelnde Subjekt - als inkarnierter Logos —
wird selber in extremster Weise mit Nichtexistenz, mit Zerstbrung und Tod
konfrontiert.

Wir gehen im Folgenden dieser Geschichte nach. In ibr, 50 stellen wir
uns vor, miisste sich die Qualitit des Lebens in besonderer Weise be-
wahrheiten, weil das Schdpferische dort, wo es sich der Ver-Nichtung
preisgibt, seine eigentliche Qualitit erst offenbart. Es kann deshalb auch
nicht nur um den Passionsbericht gehen, sondern es gehtren die Dster-
geschichten dazu. Sie verleihen dem Neugeschaffenen Ausdruck und
erlauben eine zweite Lesart - ein newes Wort — zur in sich ausweglos
erscheinenden Passion. Konkret tritt uns nun vor Augen, was Umbkehr,
Wandiung als grundlegende Lebensverinderung bedeuten kdnnten. In der
Zusammenschau von Passion und Ostern manifestiert sich auch die dritte
Qualitlit des Logos.

Vorgingig sind einige erinnernde und auch weiterflihrende Bemer-
kungen zum johanneischen Passionsbericht nétig.

Die Erwartung, nach langer thematischer Vorbereitung endlich ganz ins
Narrative eintauchen zu konnen, wird namlich nur zum Teil eingeltst.® Der
johanneische Jesus scheint auch in der an sich dramatischen Entwicklung
der Ereignisse den vorauswissenden Uberblick zu behalten und sich nicht
eigentlich erschiittern zu lassen. Das ihm Vorherbestimmte vollzieht er in
souverin kontrollierter Haltung, bis hin zu seiner letzten Aussage am
Kreuz: «Es ist vollbracht» (19,30). Dies steht in weiter Distanz zuom

I Wir verwenden diesen Ausdruck, weil das, was sich zuerst als Wort des
Fluches zeigt, in tieferem Sinne zum Wort des Segens wird. Es geht um die parado-
xale Bedeutung des Kreuzes.

2 Siehe VI, 4.2,
3 Siehe VI. 2.3.
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Beispiel zum markinischen «Mein Gott, mein Gott, waram hast du mich
verlassen?» und dem darauffolgenden lauten Sterbensschrei Jesu (Mk
15,3411.).

Die johanneische Passionsgeschichte bringt den ,.naiven Doketismus®
des 4, Evangeliums anf den Punkt. Ein leiblich erfahrenes Passionsgesche-
hen hat darin keine Bedeutung, hatte Kisemann deshalb geurteilt? Dem
hatte Bihler entgegengehalten, dass der Passionsbericht als reale Kreuzes-
ecfahrung im 4. Evangelium sehr wohl von zentralem Interesse sei. Die
souveriine Darstellung Jesu geschehe eher in |, piidagogischer Absicht”, da-
mit der Unterschied zwischen Christus und den Menschen klar hervortrete.
Blank wiederum redet einer ,theologia gloriae™ das Wort und argumentiert,
«dass der johanneische Passionsbericht in seinem Gesamtcharakter kaum
noch als ein Bericht tiber das bittere Leiden und Sterben Jesu anzusprechen
sei, sondemn vielmehr als ein Bericht iiber den Sieg Jesu!»®

Wir halten hier noch einmal folgendes fest: Im 4. Evangelium verkde-
pert sich im historischen Jesns der pri- wie auch postexistente Logos. Eine
gewisse ,,Uberzeitlichkeit* bleibt also auch im Narrativen immer tangibel.”
Dies schafft diese bleibende Ambivalenz zwischen irdischer Bedingtheit
und dahinterliegender Souverinitit. Das 4. Evangelium fordert uns heraus,
in dieser Ambivalenz den eigenen Weg zu finden. Eine nur doketische oder
eindeutig ,siegreiche Lesung des Passionsberichts ist deshalb kaum ange-
bracht, wenn auch immer etwas davon mitschwingt. Die Ostererzihlungen
selber wiren iiberflissig, wiirde sich die Erldsung bereits vor beziehungs-
weise in der Passion vollenden. Die Bedeutung der Katastrophe als solche
wilrde tibergangen und damit auch das menschliche Erleben irdischer
Wirklichkeit.

Wir werden deshalb im Folgenden einer ,katastrophalen” Lesung den
Vorrang geben. Das menschliche Erleben selber soll uns dabei den Weg
WEIsen.

4 Siehe Il 2.1.2.

3 Siehe I11. 2.1.2.

6 Blank, Das Evangelium nach Johannes, 3. Teil 7.
7 Siehe VI.1.3, Anm. 14,
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2. Die Katastrophe

«Mit der zentralen Figur der Erzihlung® gibt es keine unmittelbare Identifi-
zierung. Sie bleibt fiir den Leser ein Gegeniiber, auf das er antworten muss,
indem er die Moglichkeiten der anderen Gestalten der Erzihlung auspro-
biert», schreibt Biihler.? Wie es sich unserer Meinung nach genau mit dem
Identifizierungsvorgang in Passions- und Ostergeschichte verhilt, werden wir
im Verlauf dieses Kapitels noch herausarbeiten.!® Entscheidend scheint uns
an dieser Stelle der Hinweis Biihlers, dass das Passions- (und Oster-)Gesche-
hen aus der Sitnation mitinvelvierter Menschen betrachtet werden muss, Das
im 4. Evangelium in besonderer Weise theologisch dargestellte Heilsgesche-
hen bliebe in sich stecken, wiirden wir es unsererseits nur begtifflich-theolo-
gisch interpretieren. Zur eigentlichen Inkarnation kommt es hingegen, wenn
wir danach fragen, was die Menschen in ihrer Beziehung zu Jesus, das heisst
zur Christusgestalt erlebt haben. Was war fiir sie die eigentliche Katastrophe?
Und wie erfuhren sie — in einem spéteren Schritt und einer zweiten Lesung —
in der aufleuchtenden Christusgestalt nene Lebensmiglichkeit?

Sinnvollerweise wenden wir uns dabei Personen zu, die Jesus in einer
gewissen Glaubenserwartung verbunden waren. Sie hatten sich ~ in ihrer
Weise — bereits ein Stlick weit in die im Kapitel VI beschriebene ,,Ich-Du'-
Erfahrung gewagt. In dieser aufkeimenden Glaubensbeziehung erfahren sie
aber tatsichlich Dramatisches. Zur Sprache kommen die Situation von Ma-
ria aus Magdala und Simon Petrus sowie die Situation des Jingers, den Je-
sus = wie das Evangelium erziihlt - besonders lieb hatte. Es handeit sich
also um die drei vom 4. Evangelium erwihnten Augenzeugen des leeren
Grabes (Joh 20,1f.). Ihr Erleben kann, beispielhaft, auch zu uns heute spre-
chen 1!

2.1 Drei Geschichten ohne Ausweg

Methodische Uberlegungen
Zwei Mdoglichkeiten wigen wir gegeneinander ab, um uns dem Erleben der
drei Gestalten anzunghern, Ein gangbarer Weg wire, aus den verschiedenen

8 Gemeint ist der Passionsbericht.
9 Bishler, Ist Johannes ein Kreuzestheologe? 204,

10 giehe 3.3.1. Wir stossen dabei wieder auf ein Element der inne-werdenden
Transzendenz, welche Unmittefbarkeit und Differenzierung zueinander setzt (siche
auch V1. 3.2.1).

11" Andere wichtige Zeugen wie z.B. Thomas (der ,,Zweifler*) werden nicht
miteinbezogen. Dies begrtindet sich aus den im Folgenden erlduterten methodischen
Uberlegungen, entspricht aber keiner grundsiitzlichen Wertung.
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Informationen, die uns der Evangeliumstext gibt, drei Geschichten zu erfin-
den, welche die Mingerin und die beiden Jiinger in threr Beziehung zu Jesus
bis unter das Kreuz fithren und fir die Lesenden nachempfindbare Wirk-
lichkeit beschreiben. Desgleichen gilte es, dann diese Geschichten ans der
Ostererfahrung heraus weiterzuerzahlen, Aus Griinden der Linge bringen
wir diesen Plan hier nicht zur Ausfithrung, was auch den Vorteil hat, dass
der offengelassene Raum zu je eigenen Vorstellungen anzuregen vermag
wie anch eine Besinnung auf die eigene Geschichte erméglicht.

Der zweite Weg, den wir einschlagen, ist der Versuch einer ,typologi-
schen* Beschreibung. Wir iiberlegen, was die Persbnlichkeit der drei Men-
schen ausgemacht haben kdnnte - wozu in geraffter Form aach Elemente
ihrer Geschichte gehtiren — und versuchen dann in der jeweiligen Perstn-
lichkeitsstruktur die Erfahrung vom Kreuz - spiter auch der Auferstehung
- zu situieren. Dabei handelt es sich um eine spezielle Typologie. Wir ge-
hen nimlich von jenen drei seclischen Strukturen aus, die wir in Kapitel VII
in bezug auf die Uber-Ich-Etablierung beziehungsweise Ichdifferenzierung
herausgearbeitet haben.

Als erstes betrachten wir die melancholische Persénlichkeitsstrukiur,
die uns als dritte Uber-Ich-Komponente begegnet war.!2 Wir setzen sie in -
hypothetische — Verbindung zu Maria ans Magdala, die nun in der besonde-
ren Bezichung zu Jesus das ihre erlebt.

Anschliessend wenden wir uns der ersten Uber-Ich-Komponente zu
(Odipuskomplex). Wir verfolgen die Ereignisse aus der Warte eines Men-
schen, der in starkem Autoritéitskonflikt zu Jesus steht!> und darin auch sei-
nen eigenen Kreuzweg geht. Es wird dies - wiederum in hypothetischer
Annahme - Simon Petrus sein.

Und schliesslich beschiftigen wir uns mit einem stark narzisstisch ge-
prigten Seelenhaushalt, da das Narzisstische im Zusammenhang mit der
zweiten Uber-Ich-Komponente (Idealisierung) eine wesentliche Rolle
spielt.]¥ Wir versuchen auch hier nachzavollzichen, wie in enger Bezie-
hung zu Jesus dessen Kreuzigung und Auferstehung miterlebt wird. Repri-
sentant der narzisstischen Priigung ist — in dieser Lesart — der Jinger, den
Jesus besonders lieb hatte.

Durch unser Vorgehen wird der inhaltliche Dialog zwischen theologi-
schem und psychoanalytischem Bereich also in eine engere Verschriinkung
gebracht. Auf Grund der bereits gemachten Schritte scheint uns dies nun
mdglich.

12 Giehe VIL 2.3.
13 Siehe VII. 2.1.
14 giche VII 2.2.
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Festzuhalten ist an dieser Stelle, dass wir uns in der gewihlten Be-
trachtungsweise von gewissen Aspekien der Texigrundlage entfernen be-
ziehungsweise einiges ausser Acht lassen. In bezug auf unsere Fragestel-
lung - was kinnte die Kreuz- und Ostererfahrung im inneren Erleben da-
mals und heute fiir Menschen bedeuten - 6ffnen sich so aber womdglich
neue Zuginge zu impliziten Textaussagen. Um zu iiberpriifen, wie weit un-
ser Interpretationsversuch dem Text als solchem gerecht wird, sollten nicht
nur die einzelnen ,typologischen’ Darstellungen, sondem die damit ver-
bundenen theologischen Konsequenzen am Gesamttext gemessen werden,

2.1.1 Maria aus Magdala

Ich folge dir gleichfalls mit freudigen Schritten
und lasse dich nicht, mein Leben, mein Licht.
' {Johannespassion, J.S.Bach)

Mana aus Magdala ist im 4. Evangelium an zwei wichtigen Stellen gegen-
wirtig. Sie ist eine der vier Frauen, die unter dem Kreuz standen, zusam-
men mit dem Jinger, den Jesus besonders lieb hatte (19,25ff). Und sie
entdeckt am Ostermorgen das Grab mit dem weggerollten Stein (20,14f.).
Spater begegnet ihr der Auferstandene, und sie wird zur ersten ,.Evangeli-
stin** (20,11ff.). :

Es lisst sich, wie wir spliter noch sehen, aus diesen- Erzhlungen einiges
fiir die Ostererfahrung Marias gewinnen. Wie sie aber die vorangehende
Katastrophe erlebt, bleibt unserer aktiven Vorstellungskraft tiberlassen.
Wobei uns die synoptische Tradition einen Hinweis gibt, Im Lukasevange-
livm wird erwihnt, dass Maria zu einer Gruppe von Frauen gehdrte, die in
der Begegnung mit Jesus Heilung «von bdsen Geistern und Krankheiten»
erfdhren hatten. Von Maria, genannt Magdalena, waren «sicben Damonen
ausgefahren», Die Frauen zogen mit Jesus herum und sorgten fiir iha (und
die Jinger) «mit threm Vermégen» (Luk. 8, 1-3). Was wir im Folgenden
beschreiben, ist nur insofern erlebte Geschichte, als es sich tatsichlich so
hiitte verhalten kénnen, Es geht um reale Méglichkeit ond nicht um histori-
sche Realitit,

13 Raguse hat es unternommen, mogliche psychoanalytische Interpretations-
weisen eines (biblischen) Textes in Kategorien zu fassen. Laut seiner Einteilung
wiirde sich unser Versuch am ehesten der , Figorenanalyse” zuordnen (als Unterka-
1egorie der ,enzyklopidischen Analysen"). Raguse ist der Meinung, dass cin solcher
Zugang zwar legitim sei («...es ist nur eine Erweiterung dessen, was man beim Le-
sen immer schon wi»), dass «die Deutung von Textfiguren aber nicht mit der Den-
tung von Texten zu vergleichen sei» (Psychoanalyse und biblische Interpretation
&111).
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Maria, so stellen wir uns also vor, wurde von cinem bdsen Geist ge-
plagt, der sie vOilig beherrschte. Die sieben Didmonen kinnten ausdrilcken,
dass dieser Geist alles besetzte.! Die Bezeichnungen Démonen oder boser
Geist schaffen nun die innere Verbindung zum Charakter des Uber-Ich, das
in seiner Grausamkeit einen Menschen in die Depression fihren kann,

Wir konnten also - in unserer Vorstellung - annehmen, dass Maria
schwer depressiv warl” und zuweilen in ein nach innen oder aussen ge-
richtetes, (selbst)zerstdrerisches Handeln fiel, was als damonische Manife-
stationen aufgefasst wurde. Hintergriinde miissten dann in einem schweren,
nie Uberwundenen Verlust gesucht werden, ans der Frendschen Perspektive
etwa in ciner nicht verarbeiteten Vaterenttiuschung, die sich in spiteren
Bezichungserfahrungen zu einem gewissen Grad wiederinszeniert und fi-
xiert hitte. All diese Verlusterfahrungen hitten sich in Marias Uber-Ich an-
gesammelt und sich ~ dem zu erhaltenden Ideal 2uliebe — in eine nach
innen gerichtete und dann auch wieder nach anssen gestillpte Aggression
verwandelt.

Hinzukommen kénnte auch die Maglichkeit ererbter und (bernomme-
ner Uber-Ich-Anteile, etwa von Seiten der Vorfahren Marias, von bereits
depressiv-zerstorerischem Charaktee, die in der Seele Marias Wohnung
fanden.'® Ein (belbewohntes, von umsoegten Verlusten und Kréinkungen
iberbesiedeltes Haus, das doch im innersten schwarz ungd leer bleibt — so
stellt sich das Lebensgehiuse der Maria dar.

Dieser inneren Misswirtschaft begegnet Jesus. Er begegnet Maria. Und
es geschieht das zundichst Unerklirliche: die heilende Ausstrahlung seiner
Gottesverbundenheit. Diese kann in threr Wickung aber doch an konkteten
Elementen festgemacht werden, da es sich ja nicht um metaphysischen
Zauber handelt, sondern vm wirkliches Geschehen im Leben.

Auf einer ersten Ebene kénnten wir sagen, dass die Vermittlong tiefster
Subjektgegenwart dem veringstigten und verkimmerten Ich der Maria Halt
gibt. Ihr Ich kann daran ,,werden". Grundbedingung ist, dass da ein Mensch
ihr gegenubersteht, bei dem sie sich angenommen fishlt, der nicht vor thr
zurlickweicht, aber auch nicht ihrer Misserfolg- und Verluststrategic erliegt.

16 pie Sieben ist auch die wvollkommene* Zahl.

17 Diese ,Annahme" Iisst sich auch in der Ostererfahmng Marias anfspiiren
(siche 3.1.1).

18 Hier knnte die Entgegnung auftreten, dass dic Seclenwell einer jiidischen
Fran in der Zeil Jesn nicht so ohne weileres mit der psychischen Strukuwr eines heu-
tigen Menschen verglichen werden kann — nur schon weil die Familienstrekturen
um einiges differicren und die innere Vorstellungswelt eine andere ist. Da es aber
letztlich um unseren Zugang zum Christusgeschehen geht, ist ein Denken in heuti-
gen Kategorien nicht ¢infach von der Hand zu weisen.
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Ein Mensch ist es, der ihre tiefste Sehnsucht - wir erinnern uns an den
Waunsch nach dem Wunsch des anderen!® - in never Weise zu wecken
vermag. Und schliesslich ist es ein Mensch, der sich ins Dunke] ihrer Seele
hineinwagt und der dort herrschenden Zerrtittung begegnet. Ein neues
Wort, eine neve Stimme vermag er der alles bezwingenden Ein-8de der
Uber-Ich-Instanz entgegenzusetzen. Was mit hineinkommt, ist sein Licht,
sein Dialog entfachendes Leben.

Maria weiss dabei noch nicht den Unterschied zu erspliren zwischen
dieser neu gewonnenen Qnualitit der Sehnsucht, des Dialogs, die dem ande-
ren Leben schenkt, und ihrer alten Suchs, die den erwtinschten Wiinschen-
den giinzlich und nur fiir sich allein besitzen will, vm damit jegliches frither
erlittene Verlustgefilhl ausznmerzen.

In diesem Sinn wird Jesus fiir Maria auch zum Substitut, er bedeutet ihr
alles”, das Idol ersetzt das Ideal und tiberdecke flirs erste den in der Tiefe
angefachten Dialog. In grundlegender Abhiingigkeit erlebt Maria in der
Folge den Weg Jesu ans Kreuz. Dies wird ihr in doppelter Weise zur Kata-
strophe. Nicht nur wird sie noch einmal tief und radikal ins Verliess des
Verlustes geworfen, sondern sie steht anch vor einer Alternative ohne Ans-
weg: Belisst sic dem verlorenen Idol seine unantastbare Vollkommenheit,
wird sie selber in ihrer empfindlichen Seele von der Last der Vorwiirfe er-
driickt. Sie selber muss also in irgend einer Weise versagt haben, dass alles
so schlimm geworden ist. Und natlirlich findet sie Orte und Momente, wo
dies auch wirklich der Fall war, wo sie sich nicht ideal verhalten hat. Auch
weiss Maria unterschwellig, dass sie Jesus manchmat lieber tot-sicher fir
sich allein als tebendig auch fiir alle anderen gehabt hiitte. Das im Verlust
uimso mehr erhhte Idol verbiindet sich mit dem scheinbar wieder in seine
vollen Rechte eingesetzten Uber-Ich, das in alter Gransamkeit Maria mit
Schuld und melancholischer Traver belidt.

Steht Maria dann unter dem Kreuz, und hat Jesus nicht einmal Augen
filr sie, sondern sorgt nur fiir seine Matter und den von ihm besonders ge-
licbten Jilnger (Joh 19,25-27), so stiirzt sie vollends in ihr Seelengrab.

Die andere Mdoglichkeit fiir Maria hitte darin bestanden, sich ecinzuge-
stehen, dass sie selber schwer enttiusche ist. Weil ihr 1dol, der (iberaus
bewunderte Jesus, einen Weg gegangen und in eine Situation hinein geraten
ist, die ihn nicht als den zeigt, wie Maria sich das gewfinscht hitte.
Schwach, verletzlich und ausgeliefert hat sie den Menschen erleben miis-
sen, der doch ihre zuverlissige Lebensstiitze sein sollte. Auch muss sie
hinnehmen, dass sein Weg eine Ausrichtung nimmt, welche offenbar sein
eigenes Schicksal in den Vordergrund stellt und nicht das ihrige. Hinter

19 Siehe VII. 3.22.
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ihrer Enttdnschung verbirgt sich deshalb auch tiefer Groll. Dies zuzulassen,
wiirde aber wiederum bedeuten, das Idol in irgend einer Weise in Frage zu
stellen. Noch brancht Maria aber das vermeintlich Vollkommene im ande-
ren, um sich darin anch eigene Vollkommenheit offenzuhalten. Noch sucht
- sie im Idol den absoluten Ersatz ihrer selbst. Was sich auf dem Kreuzweg
hintergriindig als newe Einsicht in ihr anbahnt, kaon sie noch nichy
wahrhaben. Enttiuschung und Groll richten sich deshalb gegen sie selbst -
oder gegen die, welche ihr gerade in die Quere kommen. Maria unter dem
Kreuz geriit selber in tiefe Nacht.

2.1.2 Simon Petrus

Von einer etwas anderen Warte aus betrachten wir die Situation des Simon
Peirus. Im Gegensatz zu Maria aus Magdala ist seine Person awch im vor-
dsterlichen Geschehen des 4. Evangeliums gegenwiirtig. Wihrend wir bei
Maria nach Ansitzen einer melancholischen Seelenstruktur gesucht haben,
liesse sich Petrus als Perséinlichkeit beschreiben, die in einem starken Auto-
ritéitskonflikt steht. Petrus sucht diese Autoritit und rivalisiert gleichzeitig
mit ihr. Mit Ausnahme seines voransweisenden Christusbekentnisses
(6,68)20 hat er noch nicht in sicherer Weise zu einer dialogischen 1dentitit
gefinden, sondern ist stindig zwischen zwei Positionen — und ldentifika-
tionen — hin und her gerissen.

Erstes Beispiel dafiir ist die Begegnoung mit Jesus bei der Fusswaschung
(13,6-10). Jesus will als Dienender Petrus die Filisse waschen, doch dieser
lehnt heftig ab. Jesus ist doch der Meister und er, Petrus, der Diener! Als
Jesus ihm aber antwortet, Petrus habe nicht Gemeinschaft mit ihm, wenn er
nicht von ihm gewaschen werde, will Petrus den Dienst Jesu plotzlich im
Ubermass in Anspruch nehmen und bittet diesen, ihm nicht nur die Filsse,
sondern auch noch Kopf und Hénde zu waschen — um etwa ganz wie der
Meister zu sein? Jesus verweist ihn darauf anf das ausreichende Mass.

Ein weiteres Mal taucht die Ambivalenz wihrend des anschliessenden
gemeinsamen Mahles auf. Petres’ Unsicherheit tritt zu Tage, als Jesus, inner-
lich erregt, ansspricht, einer der Junger werde ihn verraten (13,21). Petrus
versuchi, Uber die Vermittlung des Jiingers, der in besonderer Vertrautheit an
Jesu Brust liegt, heranszufinden, wer dieser Verriter sei (13,24). Vorstellbar
ist, dass eine lant-abwehrende Stimme in ihm sagt: ,JIch doch nicht! Und ei-
ne ingstlich-zweifelnde gleichzeitig fragt: . Bin etwa ich gemeint?”

Noch deutlicher kommt die Ambivalenz in einer kurz darauf folgenden
Szene zum Ausdruck (13,36-38): Jesus sagt zu Petrus, wo er jetzt hingehe,

20 Siehe VL. 2.1.
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konne dieser ihm nicht folgen. Zumindest nicht im jetzigen Moment. Petrus
widerspricht dem heftig — ohne genau zu wissen, worum es geht - and 4u-
ssert ktihn, dass er sein Leben fiir Jesus hingeben wolle. Er setzt sich damit
eigentlich an dessen Stelle. Jesus antwortet, noch bevor der Hahn kriihe,
werde Petrus ihn dreimal vetlengnet haben. Er macht deutlich, dass Petrus
weder zu ihm noch zu sich selber zu stehen vermag.?!

Und noch einmal kimpft Petrus um des Meisters Platz. Dann nimlich,
als Jesus sich ohne lunsseren Widerstand verhaften ldsst, und dafitr einsteht,
dass alle anderen, die bei ihm sind, frei bleitben (18,8ff.). Jetzt zieht Petrus
das Schwert und schligt einem Knecht des Hohenpriesters das rechte Ohr
ab, Er streicht damit - wenn anch nicht auf besonders effektvolle Weise —
heraus, dass er Mitkampfender und nicht von Jesus Beschiitzter sein will.
Jesus heisst ihn innehalten, denn in der Weise, wie Petrus sich einen sieg-
reichen Kampf vorstellt, ist der Kampf Jesu nicht beschaffen.

Und schliesslich die Szene vor dem Palast des Hohenpriesters
(18,151f.): Wieder zeigt sich der Widerspruch. Petrus gibt nimlich einer-
seits seiner Trene zu Jesns und anch seinem Husserlichen Gleichtun-Wollen
Auvsdruck, indem er bis in den Hof vor dem Palast nachfolgt. Die Vermitl-
lung eines anderen Jiingers, der selber noch weiter in den Palast -hineingeht,
hat es ihm erméglicht. Zoerst am Eingangstor, spiiter am Kohlenfeuner, wird
Petrus iiber seine Verbindung zu Jesus befragt. Petms streitet jegliche Be-
ziehung ab, aus Angst - und vielleicht auch, weil er sich des schwer ver-
stindlichen , Helden" Jesus, der nun als Gefangener verhtrt wird, schimt.
Mit solch kliglicher Autoritit will er nichts zu tun haben. Alsbald kriht der
Hahn (18,27). .

Wir gehen hier nicht auf die Frage ein, wieweit das 4, Evangelium in
beabsichtigter Weise Petrus als widerspriichlich wnd wankelmiitig darstellt
und damit eine kircheninterne Rechnung beglichen wird zwischen der

21 Anders deutet Dettwiler diese {und andere) Szenen und zwar unter dem Ge-
sichispunkt der Nachfolge: Petrus hat noch nicht begriffen, dass nun ein Bruch in
der Beziehung zu Jesus geschehen wird, dieser einen unverstindlichen, aus vorls-
terlicher Perspektive nicht nachvollzichbaren Weg geht, da der Weg selber — die
Kreuzigung — Jesu wahre Bedeutung erst offenbar machen wird.

Wenn auch der Akzent anders gesetzt wird, ist diese Sichtweise der unsrigen
doch nicht ganz fremd. Nach unserer Interpretation ist Petrus in seinen ldealen, sei-
nen Aulorititsvorstellungen und Winschen gefangen. Er hat noch nicht die Desillu-
sionieming des Krenzgeschehens- das heisst den Velust des von ihm ,erwiinschten®
Jesus ~ und das Osterliche Neuwerden wie auch die Ysterliche ,Neusicht* erlebt.
Dettwiler betont seinerseits, dass verstehende Nachfolge erst aus der tsterlichen
Perspektive geschehen kann und zwar als «Jesusbeziehung, die das Moment des
Entzogenseins Jesu als ein konstitutives in sich hilt» (Die Gegenwart des Erhshten
137). In beiden Fillen geht es um Verlust und dessen Bewiliigung.
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johanneischen Schule und der sogenannt grosskirchlichen Tradition, in
welcher Petrus eine entscheidende Position einnahm.?2 Es geht uns, wie bei
Maria, weniger um den historischen Kontext, sondem um mégliches psy-
chisches Erleben von Petrus in seiner Bezichung zu Jesus.

Und da tritt folgendes vor Augen: Simon Petrus zerbricht an seinen ei-
geneh Autoritdtsvorstellungen, Ausgerechnet er, der von Jesus ,der Fels™
genannt warde (Johl,42), findet weder den festen Autorititsboden, auf dem
er sich aufbaven kann, noch ist er selber ein Beispiel von festem Stand und
Unerschiliterlichkeit. Petrus steht damit vor dem Abgrund eigener ldenti-
titslosigkeit. Er vermag dem weiteren Verlauf des Kreuzigungsgeschehens
nicht mehr zu folgen. Er ist erstarrt und gefangen in der ausweglosen Situa-
tion, einen Helden zu brauchen, selbst ein Held und grosse Autoritit sein zo
wollen und doch an seinem auserwihlten Helden wie auch an sich selber zo
scheitern, Oder anders gesagt: Sein Autoritat heischendes Uber-Ich steht
scheinbar vor dem Nichts und st8ss1 ihn deshalb selber ins Nichts.

Bemerkenswert ist, wie das 4. Evangelium Simon Peirus in dieser Si-
tuation stehen lasst. Im Gegensatz zur synoptischen Tradition (Mk
14 72par.) gibt es in diesem Stadium kein Erleben von Reue, kein erlsen-
des Weinen. Simon Petrus verliert sich ganz einfach in der danklen Nachi.

2.1.3 Der Jinger, den Jesus licbhatte

Wenden wir uns noch einer weiteren Gestalt zu, die sich im pahen Umfeld
von Jesus bewegt und der dritten von uns erwihnten ypologischen* Kom-
ponente angenidhert werden kann. Es handelt sich um den nicht mit Namen
genannten Jinger, von dem mehrmals ausgesagl wird, dass Jesus ihn be-
sonders liebhatte. In expliziter Form ist von ihm beim letzten Abendessen
(13,23-25), unter dem Kreuz (19,26-27) und spiter auch in den Auferste-
hungserzihlungen (20,2-10; 21,7; 21,20-23) die Rede. Ebenfalls der glei-
chen Person 2ugerechnet werden kisnnen die Verse 18,15-16 (im Palast des
Hohenpriesters) und 19,34b-35 (das Zeugnis iiber den Tod Jesu). Eventuell
kénnte auch in der Berufungsszene in 1,37.40 von ihm die Rede sein.
Nehmen wir das letzte Nachtessen von Jesus mit seinen Jiingem nach
der Fusswaschung zam Avsgangspunkt (Kap.13), so fillt auf, dass der be-
sagte Jinger Jesus besonders nahe ist: er liegt an dessen Brust. Dies ruft ein
anderes Bild wach: 1m Prolog wird fiber Jesus ansgesagt, dass dieser als

22 Kevin Quast hat in seinem Buch ,Peter and the Beloved Disciple™ die hiu-
fige Gegenliberstellung im 4. Evangelium von Petrus und dem Jiinger, den Jesus be-
sonders licbhatte und der als Reprisentant der johanneischen Schule gilt, untersucht,
und gibt einen umfassenden Uberblick tiber bestehende Interpretationen. Siehe daza
auch Zumstein, Le disciple bien aimé et le Christ 234,
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Einziggeborener ,,an der Brust des Vaters sei’ und so von thm Kunde brin-
gen konne (1,18).2% Es erweckt den Eindruck, als werde das einzigartige
Bezichungsverhiltnis zwischen Vater und Sohn direkt auf Jesus und seinen
geliebten Jiinger iibertragen. Dieser Junger wird auch zum Zwischenspre-
cher, zum Bindeglied zwischen den anderen Jungem und Jesus. Zwar ist es
Petrus, der die Frage stellt, wer Jesus verraten werde. Es ist aber jener Jin-
ger, der sie an Jesus weitergibt und bewirkt, dass dieser antwortet,

Die besondere Verbundenheit kommt in einer folgenden Szene wieder
zum Ausdruck. Es wird geschildert, wie ,der Jiinger” dem verhafteten Jesus
in den Palast des Hohenpriesters nachfolgt und — wiederum als Vermittler
auch Petrus Einlass in den Vorhof verschafft. Withrend letzterer sich in der
erwihnten Weise distanziert, bleibt ,,der Janger” offenbar wihrend des
ganzen Verhdrs nahe bei Jesus (18,15-16).

Spiter, unter dem Krenz, ist ,der Jiinger” der einzige der Zwolf, der zu-
sammen mit den Franen nicht von Jesu Seite weicht. Er wird nun sozusagen
an Jesu Statt eingesetzt. Jesus bedeutet namlich seiner Mutter, diesen Jiin-
ger als thren Sohn anzunehmen. Ebenso sagt er zum Junger, den er beson-
ders lieb hat: «Siche deine Mutter.» (19,26-27).24 Wir konnten es so
verstehen, dass ,der Jiinger” an dieser entscheidenden Stelle des Evangeli-
ums zum bleibenden Vermittler des Christusgeschehens eingesetzt wird. 2

Dies wird noch unterstlitz¢ durch den besonderen Kommentar in 19,35:
Betont wird hier, dass ein verldsslicher Zeuge alles iiber Jesu Tod gesehen
hat und dass sein Zengnis wahr ist, «damit auch ihr zum Glauben kommt»,

Als erstes fillt auf, dass die Gestalt des besonderen Jiingers dhnlich
unangefochten den Kreuzweg mitgeht, wie der johanneische Jesus selber.
Da stehen nicht Ausweglosigkeit und Katastrophe imn Vordergrund, wie es
bei Petrus beschrieben wird und wie wir es bei Maria von Magdala vermu-
ten, sondern eine ganz besondere Beziehungsqualitie, die ,.den Junger" mit
Jesus verbindet und ihn trigt. Wobei es genaver darum geht, dass ,der

23 go herausgehoben auch von Zumstein, Le disciple bien-aimé 228. Vgl. auch
1V, 4.3; Anm. 90.

24 Zumstein geht auf die - vieldiskutierte — Frage ein, was diese gegenseitige
Aufnahme bedeuten kéinnie: «A un premier niveau, lze DBA [le disciple bien aimé)
et la mére de Jésus forment le noyan de la nouvelle famille instituée par le Christ et
a laquelle chaque croyant esL appelé A se joindre. A un second nivean, on observera
que Je DBA prend la mére de Jésus chez fui [18,27b], ce qui pourrait signifier que le
dépositaire de la tradition accueille ef recueille celle qui symbolise Ja foi el la dispo-
nibilité de 1'Israél de Dieu.» (Le disciple bien-aimé 229),

23 Was nicht heissen muss, dass das 4. Evargelium Petrus als den Garanten der
sich institutionalisierenden Kirche nicht anerkennt. ,Der Jiinger” wire aber erster
Vemmittler eines tieferen Schavens nnd Glaubens.
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Jinger* sich von Jesus geliebt und erkannt?® weiss, daran offenbar in
keinem Moment zweifelt, und in dieser Liebe Schutz und Sicherheit findet.

Dies wird zur wichtigen Aussage des 4. Evangeliums. In dieser ganz in-
nigen, unverbriichlichen Beziehung, giht es offenbar eine Méglichkeit, der
Katastrophe zu begegnen und ihrer Zerstdrungsmacht ein Stiick weit zu
entgehen. Wobei in dieser Beziehung doch alles mitvollzogen und auch
miterlitten wird. Auch die Nacht des Todes. Es ist ja nicht anzunehmen,
dass ,,der Jinger das Leiden und den Tod Jesu ohne eigenen Schmerz mit-
erlebt hitte. Aber so wie Jesus selber dargestellt wird, nimlich als einer, der
sich in der Beziehung zu seinem tieferen Lebensursprung geborgen wusste,
0 wusste sich offenbar auch der ,Jinger” in der vermittelnden Jesusbezie-
hung avfgehoben und wird es zu seiner besonderen Aufgabe, als Zeuge die-
se Bezichungskraft auch den anderen ,ungliubig Gliubigen™ weiterzuver-
mitteln - auch Maria und Petrus.

Dies fithrt zu einer theologischen Zwischenbemerkung: Was sich in der
Haltung Jesn wie nun auch in der Haltung ,des Jungers™ als Souverdnitiir
ausdriickt und an der Passionsrealitit zuweilen zweifeln lisst, hat seinen
Grund in erster Linie in einer Qualitiit der Beziehung. Die eriehte Bezie-
hung und der in unverbriichlichem Dialog sich ereignende Kreuzweg sind
es, welche dem, was in Emiedrigung und Vernichtung gerit, letztlich héch-
ste Bedeutung v geben vermégen. Daraus wichst erst, wie es klassisch oft
formuliert wird, eine Theologie der Erhshung, eine ,gloria cruxis®, eine
§6ta oTavpol. Und nur der Weg iiber das Versprechen solcher Beziehung
macht das theologische Reden tiber eine siegreiche EchShung Jesu - wie sie
sich im 4. Evangelium darstellt - iiberhaupt ertriglich. Die Erhthung selbst
offenbart sich in der Realitéit derer, welche das Krenz erleiden, ja nicht als
solche, Grundlage ist allein die Zusage einer rettenden, bedeutungsschen-
kenden Beziehung.

Anzunehmen ist dabei, dass ,der Jtinger” in dieser Beziehung doch auch
an eine kritische Grenze kommt, dort, wo er selber nicht. mehr sehen und er-
fahren kann, da der Tod ihm die Muglichkeit konkreter Nihe entrissen
hat.?” Nun kann er nur noch das Zugesagte glauben — und ob er das wirk-

26 Zumstein weist darauf hin, dass im 4, Evangelium lieben® und ,kennen® in
ihrer Bedeulung nahe beieinander liegen. Es geht also auch um den Jiinger, den Je-
sus in besonderer Weise ,erkannte” (Le disciple bien-aimé 228).

27 Und geht es nicht auch Jesus selber so? - im Moment seiner vdlligen
Selbstentiussemng, das heisst, seinem eigenen Eintreten in die Beziehungslosigkeit
des Todes. Das 4. Evangelium nimmt in seiner Beschreibungsart zwar die sich er-
eignende gloria cmixis vorweg, vemeint damit aber die darin moglicherweise aufge-
nommene Gottesverzweiflung nicht,
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lich kannm, ist in dieser Stunde des Karfreitags noch nicht abzusehen. Da
muss woh! auch ihm noch etwas emtgegenkommen. Auch der in besonderer
Weise in der Liebe geborgene Jiinger erlebt — so vermuten wir® — die To-
desnacht dunkler Ungewissheit. .

In welcher Weise ldsst sich nun aber die von uns genannte ,,psychologi-
sche Typologie”, zumindest ansatzweise, mit ,,dem Jinger” verbinden — .
nimlich die narzisstische Prigung??? Erinnern wir hier noch einmal daran,
dass Freud in der ungliicklich gelebten Beziehung zwischen narzisstisch
veranlagtem, aber noch nicht in sich gestirktem Ich und einer drangend-
bedrohlichen Es-Welt einen grundlegenden Fakior erkennt fiir die inner-
seelische Unterdriickungsstruktur, Das Ich schafft sich nimlich zum Schutz
und Ersatz seiner selbst ein Ichideal, welches schliesslich als Uber-Ich zur
beherrschenden Instanz der Es-Welt wird, gleichzeitig aber auch das Ich
sich unterjocht. Es veranlasst also paradoxerweise der primire beziehungs-
weise infantile Narzissmus, da er keine Ichkriinkung ertrigt, eine umso gro-
ssere Schwichung des Ichvermogens, %0

Interessant ist aber, dass Freud der narzisstischen Komponente in einem
sekundiren Stadium auch eine heilende Wirkung zumisst. Sie ermoglicht
dem Ich, die in der Ubertragungsliebe sich verschleissenden und verlieren-
den Kriifte auch wieder ins eigene Innere zurlickzuziehen und in diesem
Ich-stiirkenden und zugleich sublimierenden Vorgang ein neues Verhiiltnis
sowoh! zur Es-Welt wie auch zur Aussenwelt zu gewinnen 3!

Nun ist der folgende Vergleich nur als Versuch einer Anniherung
aufzufassen. Er vermag aber doch Interessanies aufzuzeigen. In gewisser
Weise scheint uns n#mlich das 4. Evangelium sowohl durch eine nar-
zisstisch geprigte Gottvater-Sohn-Darstellung,3? wie auch duerch die in
narzisstische Innigkeit getauchte Jesus-Jiinger-Beschreibung an die
Thematik einer sich gegenseitig suchenden Es-Ich Beziehung heranzu-
fithren. Da gibt es offenbar eine Moglichkeit von befriedetem, weltinnerem
- auch ein wenig in sich gekehrtem - Zusammensein.®3 Jesus geht insofern

28 Wir hinterfragen dabei wiederum die im Text geschilderte Situation in be-
zug auf menschliche Erlebnisrealitit.

2% Siche VIL 2.2.1.

3 Siehe VIL 2.2.1.

31 Siehe VIL 2.2.1, Anm. 63 (Frend, Narzissmus Bd Il 62). Mehr zum prim-
ren unid sekundiren Narzissmus sowie zom Sublimierungsvorgang in 1X. 2.2.

32 Immer wieder wird die liebevolle Beziehung zwischen Vater und Sohn be-
tont, z.B.: 3,35; 10,17; 14,31; 17.23.

33 Dazu gehdren im weitesten Sinn die Liebesbeteverungen zwischen Jesus
und den Jungern, z.B. 13,34; 14,15; 15,17, 17.26. Die johanneische Gemeinde
scheinl als erstes die innere Zogewandtheit zu suchen.
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in die Es-Komponente ein. als er ja als Dia-Logosgestalt — das heisst als
Ich-Du-Miglichkeit — sich in das Innerste der Wunschwelt senkt. Von dort
erdffnet er dem verdngstigten Ich eine neue Beziehungsqualitiit, welche
diesem ein vertrauensvolles Zusammenleben mit sich selbst ermdglicht und
ihm zugleich die Dimension des anderen, nicht mit Ubertragung besetzten
Du, vermittelt.> Das Ich, das in sich Liebe findet und so gestirkt wird,
wiire in unserem Fall durch ,,den Jinger dargestells.

Ebenso verkdrpert der Sohn die Beziehung vermitielnde lch-Du-
Komponente Gottes. Gott an sich muss ja dem Menschen in seiner Uner-
gritndlichkeit als unheimliche, urgewaltige Eros- und Thanatosmacht er-
scheinen. Deshalb schafft sich der Mensch auch einen allmichtigen
Gegengott, der gleich dem Uber-Ich als schiitzender Helfer die Unbere-
chenbarkeit des Schicksals bezwingen soll — nun aber seinerseits vom Men-
schen Unterwerfung fordert. Jesus hingegen offenbart einen neven Zugang
zur Urkraft des Lebens - sie ist fur ihn ,,Vater”. Und Jesus vermittelt sich
selber als deren innere Beziehungsméglichkeit, als befreiende Ich-Du-
Komponente, die in der gottlichen Urkraft den Wunsch nach dem Wunsch
des anderen, die Sehnsucht, erkennen lisst und so auch dem Menschen ei-
gene, bedeutungsvolle Existenzmoglichkeit schafft.

Dies geschieht auch dort, wo die Thanatos-Komponente nun alles in
sich zu zerstéren scheint und das liebevolle Geliebtwerden deshalb nur
noch geglaubr werden kann. Es erfordert dies eine gereifte - sekundiire —
Narzissmusmdglichkeit; wir kdnnten hier auch sagen: Es erfordert den
Glauben an die eigene Existenzbewahrung, auch im Mangel. Doch gehéirt
dies bereits zur vorweggenommenen Osterperspektive. Zu diesem Zeit-
punkt des scheinbar vélligen Beziehungsabbruchs sind sowohl Jesus wie
auch ,der Jiinger” auf einen verdunkelten Weg geschickt.

34 Siehe VII. 4. Wir erinnem an die Feststellung Freuds, dass die Bedrohung
des Menschen v.a. von innen kommt. Nur eine innere Befriedung ermtglicht auch
einen gefestigten Umgang mil dusserer Realitit,
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2.2  Morderische Strukturen

Wir haben versucht darzustellen, wie sich der Krenzweg Jesu auch als
Kreuzerfahrung im seelischen Erleben von Menschen auswirkt, die in naher
Beziehung zu ihm stehen, Maria fillt durch den Idolverlust in bedrohliche
Selbstzerstorung, Petrus zerbricht an seinen eigenen Autorititsanspriichen,
und ,der Jitnger* wird an die existentielle Frage herangefiihrt, ob sein ,in
naher Beziehung sein® nur vom sichtbaren Beweis abhiingt - und somit je-
derzeit zerstiirbar ist — oder ans der Kraft des Glaubens lebt. Der Krenzweg
Jesu fithrt also diese Menschen an ihre eigenen Verwundbarkeiten und
Schwichen heran, an den Schmerz des Verlustes, das Leiden an der Enttio-
schung und an die Bitternis des Verzichts. Und sie bleiben hier stehen,
bleiben stehen unter dem Kreug, verlieren sich in der Nacht.

Wo aber sind die Schuldigen, die Jesus aktiv der Krenzeserfahrung aus-
geliefert haben? Es sind wohl insbesondere diejenigen, welche diesen Weg
nicht mitgehen und sich nicht an den Ort eigenen Versagens, eigener Un-
vollkommenheit und Gottverlassenheit fithren lassen. Diejenigen, welche
im vornherein im Erstarrten stehenbleiben, und Jesus gerade deshalb den
Kreuzesweg nicht ersparen, der doch Mittel sein soll, sie doch noch zu be-
wegen. Gleichzeitig sind es aber auch diejenigen, welche das, was Jesus
aussagt, was er verktrpert und in Bewegung setzt, verhindern und zerstSren
wollen, weil es sie eben in Frage stellt. So muss Jesus selber aus dem Weg
geschafft werden.

Wir konnten deshalb sagen: Es sind Menschen d1e Jegllches Bez:e-
hungs- und Dialoggeschehen mit Jesus ablehnen, die in Ideologie and
Selbstgerechtigkeit steckenbleiben. Im Grunde genommen geht es um ein
Verhalten, das in allen Menschen zutage tritt, auch in Maria, Petrus und
~dem Jiinger”. Sie alle ziehen Jesus mit hinein in die Mordergrube ihres
Herzens und wollen einem nicht aufgegebenen ldeal zuliebe den wahren,
lebendigen, und deshalb verwundbaren Jesus eliminieren. Nur dass die Er-
wihnten sich dabei gleichzeitig auf ein Erleben in Bezichung, einen Weg
eigener Erschiitterung eingelassen haben und deshalb auch in eine nene
Muglichkeit gefuhrt werden — wie wir spiter sehen. _

Demgegeniiber verkorpert Judas, wie bereits frilher erwizhnt, den abso-
luten Beziehungsbruch, die Beziehungsverweigerung, den Beziehungsver-
rat. 3 Er steht in diesem Sinne auch fitr das Unpersnliche, fiir eine in ihrer
Dynamik festgefahrene Kausalitit. Aus dieser vortstetlichen Perspektive
gesehen, sind es nicht nur einzelne Menschen, sondern es ist die Fatalitit,
das heisst die unabénderliche und deshalb morderisch gewordene innere

35 Siehe V1.2.).1und 2.1.2.
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und Hussere (Verhaltens-)Struktur, die Jesus in den Tod reisst. Es ist die
dialogunfihig gewordene Gesetzlichkeit. Auf drei Gesichispunkte wollen
wir im Folgenden niher eingehen.

2.2.1 Schriftvollzug als dvdykn3®

Die Passionsgeschichte des 4. Evangeliums vermittelt — wir haben es schon
mehrimals erwihnt — den Eindruck eines souverdnen Jesus. Wobei eine
zwiespiltige Sitvation anftritt: Seine Souverdnitdt ist ndmlich offensichtlich
in einen bereits vorausbestimmten Geschichtsablauf eingebunden. An ver-
schiedenen Stellen im Evangelium und insbesondere in der Krenzigungs-
szene wird daranf hingewiesen, dass in Jesus sich vollzieht, was in der
Schrift bereits voravsgesagt wurde, Es gibt dafilr verschiedene Erklirngen.
Dass sich alles schriftgemiss entwickelt, kann selbst Ausdruck dieser Sou-
veriinitdt sein. Gezeigt wird, dass Jesus als Logosgestalt in einer {iberzeitli-
chen Dimension steht und nicht zufillig geschichtlichen Ereignissen
{iberlassen ist. Zudem wird durch den Schriftbezug sein volles Eintreten in
die Verheissungen Israels betont. Jesus wird zum legitimierten Grundstein
einer sich in ihm erfitllenden und nen dffnenden Geschichtsdeutung.

Wir wollen hier aber versuchen, in noch etwas anderer Weise eine vor-
bsterliche — und spiter dann auch nachdsterliche - Lesart dieses im 4.
Evangelium besonders hervorgehobenen Schriftbezugs zu finden. lnsbe-
sondere geht es um den Aspekt, dass im 4, Evangelivm festlegende Schrif-
tenlogik und die Freiheit des Dig-Logos in s0 enge Berithrung kommen.

Die Macht der Vergangenheit

Die folgende Uberlegung bedingt, etwas aus dem Text herauszulesen, das
so dort eigentlich nicht zu isolieren ist, niralich eine ausschliesslich vor-
gsterliche Sichtweise in einer Beschreibung, die aus nachdsterlicher Per-
spektive entstanden ist. Wiedernm ist uns der hypothetische Charakter un-
serer Aussagen bewusst.

Wir gehen davon avs, dass im getreven Schriftvollzug Jesu (19,24, 28,
36) wie auch im untriiglichen Eintreten seiner eigenen Voraussagen (18,4
9.11. 32) — aus vordsterlicher Perspektive — eine deterministische Kompo-
nente zum Vorschein kommt. So wie es vorausbestimmt worden war, muss
es auch geschehen; es gibt weder fiir Jesus, noch fur die anderen Akteure,
noch filr die Ereignisse selbst, die Freiheit einer liberraschenden Wende, ei-
ner nnvorgesehenen Umorientierang. Was hier als geschichtlicher und zu-
gleich menschlicher Determinismus zu Tage tritt, wird zur dvdyxn, zum

36 dvdyen: Zwang, Schicksal.
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unabinderlichen Lebenschicksal, was auch das Eintreffen der Katastrophe
unabwendbar macht.3” Weder die dialogische Logosgestalt, noch die mitin-
volvierten Menschen sind fihig, etwas von dieser vorgegebenen Struktur zu
durchbrechen, die sich letztlich als Thanatos-Komponente zeigt, und un-
vermeidlich in den Tod fihrt. Dahinter steht als eigentlicher Urheber Gott
selber, dessen Kelch zu trinken der Sohn nicht verwehren kann, da sein
Wille — das heisst seine Determination — mit der Ansicht des Vaters kon-
gruent ist (18,11). In gewisser Weise erscheint Gott hier also selber als
Thanatosmacht, als jene inner- und ausserseelische Strukiur, die in unbeirr-
licher Kausalitit das eine aus dem anderen folgen lisst und dem Menschen
nicht eigentlich eine Zukunft gibt, sondem nur einen Vollzug des schon
langst in ihm und tiber ihn Beschlossenen. Nicht der Mensch in seinen Ent-
scheidungen ist der Akteur seines Lebens, sondern der einzelne Lebens-
verlauf unterliegt jener Kausalitit, einer inneren und dusseren Herrschafts-
struktur, die ihren Sitz in der Vergangenheit hat und sich als bestimmende
Macht der Gegenwart manifestiert.

Diese Sichtweise legt sich insofern nahe, als theologisch nicht ,verbil-
dete’ Evangeliumslesende um die Frage nicht herumkommen, was im Pas-
sionsgeschehen denn eigentlich die Freiheit und somit Verantwortung der
Beteiligten sei, wenn doch alles so kommen rouss, wie es bereits vorherbe-
stimmt war. Besonders tritt dies in der Person des Judas zu Tage, der als
Titer gleichzeitig Opfer des tiber ihn Beschlossenen ist. Aber auch die an-
deren — darunter Jesus selbst — sind von dieser Sichtweise nicht ausgenom-
men. Diese verhéingnisvolle Todesmacht wird im 4. Evangelium auch mit
dem Teufel identifiziert. So fihrt in Judas Herz der Satan und bewirkt, dass
jener vollstiéindig in diese fatale Kausalitit gerfit (13,2.27). Grundstitzlich ist
zu sagen, dass in der menschlichen Kreuzeserfahrung Gott und Teufel sich
geféhrlich nahe kommen. Das Erleiden eines unausweichlichen, an keiner
selbstverantworteten Einwirkung festzumachenden schweren Schicksals
l#sst das gnidige Gottesantlitz zur grausamen Fratze verkommen.

Mdglicherweise ist gerade dies der bitterste Kreuzweg unseres Dia-
Logos — gleichzeitig aber auch die dusserste Konsequenz von Inkamation -,
wenn er nun selber in diesen Todesbereich irdischer Realitsit und Zeitlich-
keit eingeht. Es ist eine Realitit, die sich dem Dialogischen und damit auch
Schicksal-Durchbrechenden ganz verschlossen hat und deshalb in das vol-
lige Ausldschen von Zukunft fithrt. Insofem begibt sich der Dialogos auch
in den Bereich des ,,Teuflischen” und wird selber zu diesem Zeitpunkt von
der Todeskraft des Fatalen verschluckt.

37 So gesehen erinnert s an die Orakelweisheit, die Odipus’ Lebensschicksal
vorausbestimmt hat (siche VIL. 2.1.2).
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2.2.2 Esbraucht ein Opfer

An den Gedanken eines vordsterlichen Determinismus schliesst sich der
Gedanke des Opfers an. Dabei stellen wir als erstes fest, dass das 4. Evan-
geliom im Kreuzesgeschehen keine eigentliche Opfertheologie ersichtlich
macht. Zumstein weist darauf hin, dass ein explizites Verstindnis von Jesn
Tod als Siithneopfer erst im ersten Johannesbrief zum Ausdruck kommt
(1,7.9; 2,2; 4,10).38 Dieser Brief, der auch als spiterer Kommentar zam
Evangelium angesehen werden kann, soll einer doketisch-gnostischen Ten-
denz in der johanneischen Gemeinde entgegengetreten.

Zumstein schreibt: «Pour échapper & une interprétation docéte, la
conception johannique de la croix est infléchie dans le sens de 1a théologie
de la grande Eglise ob incarnation et expiation vont de pair.»° Im 4.
Evangelium wird zwar durch die Erwihnung von Blut und Wasser, dic aus
dem Leichnam Jesu hinausstrdmen (19,34), eine Verbindung zu den
Sakramenten (Abendmahl und Taufe) und zu einer wohl bereits
existierenden Sithneopferinterpretation der Kirche geschaffen, sie liegi aber
nicht unabdinglich in der theologischen Entfaltung des Evangeliums
begriindet. Dies hat auch unsere eigene Interpretation von Johannes 6 -
dem eigentlichen Abendmahlskapitel — gezeigl. Wir sind dort bereits auf
den Satisfactio-Gedanken v::ingez-,tg,angr::n‘40

In diesem Zusammenhang muss noch eine weitere Stelle genannt wer-
den. «Siehe das Lamm Gottes, das die Siinde der Welt triigt», sagt ganz zu
Beginn des Evangeliumberichts Johannes der Thufer von Jesus (1,29) und
setzt Jesus damit in einen besonderen Bezug: Das Kreuzigungsgeschehen
wird von allen Evangelisten eng mit dem Ereignis des Passahfestes verbun-
den. Im 4. Evangelium wird diese Verbindung durch eine zeitliche Ver-
schiebung noch betont, die Passahfeier und Krenzigung auf den gleichen
Tag setzt. Dies legt die Deutung nahe, dass das Opfer Jesu an Stelle der tra-
ditionellen Tieropferung, des Passahlamms, tritt. Im 4. Evangeliom ist es
der Hohepriester Kajafas selber, der die Aussage macht , es sei gut, ein
Mensch sterbe filr das Volk (11,49; 18,14). Nun wird dadurch zwar unbe-
streitbar etwas vom Stihneopfergedanken anfgenommen, zugleich wird die-
ser aber in eine umfassendere Dimension gestellt. 4!

3 Zumstein, L'interprétation johannique de la mort du Christ 2136,

3% Ebd. 2437, (Um einer doketischen Interpretation zu entgehen, wird das jo-
hanneische Kreuzesverstindnis der Theologie der Grosskirche angenidhert, welche
Inkarnation und Sithneopfer mireinander verbindet.).

40 Siehe VL. 3.1.1.

41 Siehe dazu auch unsere Bemerkung zur Ritualabneigung des 4. Evangeli-
ums: 1If. 2.3.1.
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Interessant ist nimlich, dass die historische Passaherzihlung nicht nur
im Bereich des Sithneopfergedankens, sondem auch im Bereich der Tha-
natosstruktur verstanden werden kann. Eindriicklich gehe aus der Passaher-
zihlung hervor, wie doppelgesichtig die Menschen Gote erfahren. Da ist die
Grunderfahrung eines befreienden Gottes eng mit der schrecklichen Angst
vor einer zn Grunde richtenden, gransamen Macht verbunden. Dies kommt
im geforderten Bluttribut zum Ausdruck (Ex.12,12), der eigentlich den
Erstgeborenen, das heisst dem Lebenspfeiler und der Zukunft des Volkes
gilt, nun aber durch das Opfet eines Lammes ersetzt wird. Im Durcherleben
dieses unansweichlichen Thanatosaspektes — es braucht ein Opfer! - 6ffnet
sich gleichzeitig die andere Perspektive: Die Maglichkeit von , Exodus* aus
solcher Sklaverei und Tyrannei und die Maglichkeit von verdnderter (Got-
tes-)Sicht als Befrejung. Dies bedeutet: Nicht die Opferung als Siihne ist
der Hohepunkt, sondern was sich dahinter aufeut. 42

Auf Jesus bezogen heisst dies: Die Grundsituation ist auch hier, dass
etwas genauso geschieht, wie es sich aus dem Vorbergesagten, das heisst
aus der Kausalitit des Vergangenen ergibt. Es flihrt kein Weg daran vorbei.
Jesus selbst wird Erleidender, er wird Opfer dieser unerbittlichen Herr-
schaftsstruktur — und indem er es wird, weist er in besonderer Weise auf
das Ungeheuerliche solcher Wirklichkeitserfahrung hin. Denn gerade ihm
kann nichts als eigene Schuld angerechnet werden, kein eigenes Verursa-
chen fithrt ibn in das Gewaltsame seines Todes, sondera alles liegt in der
Fatalitlitsstruktur des menschlich-irdisch Festgefahrenen, und lecztlich -
wie es im vortsterlichen Dunkel ausschaut — sogar beim ,Hemr-Gott* sel-
ber.

Hier ldsst uns die Karfreitagserfahrung vorerst stehen, wenn auch da-
hinter sich bereits eine neue Gottessicht andeutet,

42 Neben der Passahtradition ~ auf die wir an dieser Stelle nicht niher einge-
hen konnen — wiren hier noch andere Traditionsbezlige aufzuftihren. So z.B. die
Verbindung mit der Anssage itber den leidenden Gottesknecht (Jes. 52,13 ff.) oder
die Hiobstradition. Diesen Gestalten vergleichbar hilt Jesus durch alle Anfechtung
und gegen alle sichtbare Evidenz am guten Gott, den er Vater nennt, fest und schafft
dadurch aus der Kraft und der inneren Freiheit des Glanbens eine neu zn vestehende
Gottesvision. (Was beim leidenden Gottesknecht in der Weise noch nicht der Fall
ist. Da bleibt das Gottesbild in gewisser Weise ,,vortsterlich®, wenn es zum Beispiel
heisst: «aber dem Herrn gefiel es, ihn mit Krankheit zu schlagen» {53,10]. Anderer-
seils findet sich bereits hier die Aussage, dass der Leidende die Schuld - das heisst
das Thanatos-Verhalten — anderer zom Ausdruck bringt und nichl als Selbstverursa-
cher verurteilt werden kann [53,12].)
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2.2.3 Keiner ist unschuldig

Wir kdnnen also sagen, dass anch in Jesus die Todesstruktur und das Opfer,
das sie fordert, in vnilbersehbarer Weise zum Ausdruck kommt, In ihm
kommt es zum Tragen, und in dem Sinne trigt Jesus auch die Siinde der
Welt. Das Passionsgeschehen macht es unabdingbar, dem je eigenen Anteil
solcher Tod-Verursachung nachzugehen und zu erkennen: Alle haben daran
Anteil.

Gleichzeitig wird in diesem stellvertretenden Zwangs- und Opfertod Je-
su ausgesagt, dass nicht der einzelne Mensch die ganze Schuldverstrickung
selbst tragen muss — da kein Mensch sie tragen kann. Wer es aber tréigt, lie-
fert sich, fur alle sichtbar, der Hoffnungslosigkeit aus, Er oder sie werden
dadurch zu Mirtyrern - zu pdp7upes, das heisst in dieser ersten Sichtweise:
zu Zeugen todverursachender Realitit. Jesus selbst geht an der Destrukei-
vitit, die jeder Thapatosstruktur inhéirent ist, za Grunde.

Wenn auch nicht die Schuldverstrickten entsprechend ihrer Verstrik-
kung selber sterben, so bleibt doch alles finster und ohne Zukunft,

2.3 Ecce Homo ~ Ecce Deus: Der bittere Kelch

«Tout an long de la Passion, le Christ est resté le souverain et le vainqueur,
jamais atteint par 12 souffrance ou le désespoir, schreibt Zumstein.*3 Vor
den Augen der Welt erscheint Jesus aber als einer, der tatséichlich den Weg
des Verlierers geht. Seine Verhaftung, das 6ffentliche Verhdr und die Folte-
rung und schliesslich sein Tod am Kreuz lassen fiir diejenigen, die es mit-
erleben, keine andere Sicht zu.** Es liegt darin, so Zumstein, das Paradoxe
des Kreuzigungsgeschehens: Was vor der Welt als Leidensweg und kligli-
che Niederlage erscheint, ist in der Sichtweise johanneischer Theologie
doch gerade Sieg itber die Welt, die Souveranitit zeigt sich ausgerechnet im
bedringendsten Ereignis. Zumstein weist in der Folge darauf hin, dass die-
ses Paradox sowohl in doketischer wie auch in inkarnatorischer Sichtweise
verstanden werden kann, wie spitere Auseinandersetzungen in der jo-
hanneischen Gemeinde belegen.

Geht es um die inkamatarische Variante, die derchgehend unsere eigene
Lesart bestimmt, miissen wir hier noch einen Schritt weitergehen, Wihrend
Zumstein die paradoxe Darstellungsweise der Kreuzigungserfahrung aus
der historischen Situation der johanneischen Gemeinde begriindet, die selber

43 Zumstein, L’interprétation 2135. (In der ganzen Passionsgeschichie ist
Christus souverdn und als Sieger aufgetreten; in keinem Moment hat ihn Leiden
oder Verzweiflung beriihrt.).

4 End. 2136
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in einer dusserst kritischen Situation gewesen sei und deshalb einer iber-
windenden und in gewisser Weise souveriinen Glaubensperspektive bedurft
hiitte,*> verbinden wir hier die ,souverine Perspektive™ mit der in gewis-
sem Sinne unhistorischen, aber in jedem (individuellen) Glaubenserleben
doch realen nachosterlichen Sichtweise. Zu dieser gehdrt aber unabding-
lich, dass im vordsterlichen Erleben Jesus selbst ein Leidender und auch
Versagender war. Nur so kann Ostern in der wirklichen Lebenscealitit
menschlicher Not und Ausweglosigkeit greifen.*0 Und wir meinen, dass es
zumindest nicht ganz von der Hand zu weisen ist, dass das 4. Evangelium -
ohne explizit darauf einzugehen -, dieses wirkliche Leiden Jesu auch zum
Ausdruck bringt. Ohne Zweifel ist es durchdrungen von (nach)dsterlicher
86&a — als bleibende Bedeutung. Es ist aber doch fiir die in tieferer Weise
Horenden und Mitgehenden ganz prisent, 9’

Beispielhaft steht dafiir das ,.Ecce homo" - ,,da seht den Menschen'* - in
der Verhdrszene vor Pilatus(19,5). Jesus, der ,Kinig", wird als gefolterte,
verspottete Gestalt den Menschen vorgefiihrt, als Gestalt der Klage und
Anklage. Die an sich , konigliche” Mbglichkeit des Menschen wird so in ih-
rem tiefsten Versagen und ihrer unendlichen Machtlosigkeit gegeniiber ei-
ner zerstdrerisch um sich greifenden Thanatosstruktur dargestellt, Ein nicht
wirklich selber daran und darin leidender Jesus wiire nichts anderes als eine
zutiefst zynische Gestalt, sein Auftritt wire nun seinerseits teuflisches
Verlachen solch menschlicher Katastrophe. Souverinitit wird deshalb hier
selber zum Paradoxon, indem sie ins Erleiden und Versagen hineingeht,
sich diesem anssetzt und so in der schlimmsten menschlichen Erfahrung —
die am Kreuz ihren Tief- und Hohepunkt findet — zur unverbriichlichen
Verbtindeten wird.

Indem Scuverinitit aber selber in gebrochener und new zu deutender
Weise erscheint, stellt sich zum ,,Ecce homo" auch ein ,.Ecce Deus”. Denn
hier wird es noch einmal ganz deutlich: Bleibt Gott als menschliche
Wunschprojektion in ,souveriiner Allmichtigkeit" bestehen, so erweist er
sich als unerbittliche Macht der Grausamkeit, als Bundesgenosse teufli-
schen Hohns und fataler Zerstdrung,

Ist er aber Kraft des Lebens und der Liebe, so wird er im Kreuzigungs-
geschehen selbst zum Versagenden. Er erweist sich als einer, den die Men-
schen nicht zu fassen und zu verstehen wissen, weil er ihnen so nahe ist -

45 Ebd. 2136,

46 Beispiel daflr ist die — nachtisterliche ~ Haltung von Thomas: Nur wenn das
Leiden Jesu echt war, Thomas also die Wunden auch am Auferstandenen greifen
kann, ist auch filr ihn die Auferstehung, als Neuanfang, von Bedeutung (20,24ff.).

47 Eg gibt auch eine besondere Intimit4t des Leidens, das gegenwiirtig ist, auch
went ¢s nicht ausgesprochen wird.
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und damit so weit entfernt von ihrem eigenen Gottesidol. Gott selber wird
in der Gestalt Jesu gegeisselt, verhthnt und spiter ans Kreuz geschlagen. In
der vordsterlichen Sichtweise trinkt Jesus tiefer und tiefer den Kelch der
Gottesverzweiflung. «Mich diirstet», sagt er ganz am Schluss am Kreuz,
Und was er zu trinken bekommit ist bitterer Essig.

In dieser Stunde schmeckt Jesus bitterste Versagung und hat nur die
Todesnacht vor sich,
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3.  Die Wandlung

Jean Valjean, mon frére, vous n’appartenez plus au mai,
mais au bien. C'est votre dme que je vous achéte. Je la
retire awx pensées noires et @ 'esprit de perdition, et je
la donne & Dieu. {V.Hugo, Misérables}

Mit der Kreuzigung, dem Tod und der Grablegung Jesu ist die Geschichte
eigentlich zu Ende. Das historisch Nachweisbare fiihrt dartiber nicht hinaus.
Erst jetzt aber beginnt jene Erzihlung, die eigentlich die Sicht des Ganzen
bestimmt: die Ostergeschichte. Im Vergleich mit den Synoptikern erzihlc
das 4. Evangelium besonders grossziigig Aufersichungseriebnisse und réumt
der Osterperspektive eine zentrale Bedeutung ein.4® Die Gesamtgestaltung
des Evangeliums legt nabe, dass einerseits der Prolog als Vorschau und an-
dererseits die Ostererzihlungen als Riickschau betrachtet werden konnen.%?
Das heisst: Sowohl Prolog wie auch Auferstehungserzihlungen beziehen sich
auf das ganze Evangeliom und bestimmen sozusagen eine Grundsicht, die zur
eigentlichen Sichtweise der imn einzelnen dargestellten Ereignisse wird.

Hatte dabei laut Aussage des Prologs der Logos in seiner inhirenten
Sehnsucht (1. Logosqualitit) das Werden von Existenz iiberhaopt erst er-
méglicht, was sich dann in jenem affirmativen ,Ich bin-Du bist” (2. Logos-
qualitit) ausdriickte, so 6ffnen die Ostergeschichten ihrerseits nochimals
eine neue Interpretation und Qualitiit des in der vollzogenen Existenz be-
reits Geschehenen. Es handelt sich also nicht einfach um nene Geschichten,
sondern um eine neue Sicht aof das bereits Vergangene und zom Faktum
Erstarrte. Und dieses Faktum ist eine tible Geschichte. Die Todesstruktur
hat die Uberhand gewonnen. Sie hat die Gestalt des Lebens, die Kraft des
Dia-Logos zerstdrt und in sich begraben. Die Sehnsucht des Schipferi-
schen, die Affirmation des Existentiellen haben der Macht des Ver-
Nichtenden und Ver-Neinenden nicht Stand gehalten. Die Menschen mils-
sen sich ohne Ausnahme dieser zerstdrenden Komponente zugehtrig er-
kennen. Sie sitzen vor einer verschlossenen Zukunft.

Und da ist es nun Maria aus Magdala, die den entscheidenden Schrit
tut. Sie will noch einmal gehen und nachsehen — hineinsehen in das
Geschehene, wenm auch sie in keiner Weise dahinter sieht und noch kein

4% Eg wird dabei allgemein angenommen, dass dem 20. Kapitel ein spiiter hin-
zugeftigies 21. Kapitel folgt. Wir gehen hier vom gesamten Text als Wirkungstext
aus,

49 Vgl. auch Zumstein, der von einer relecture créauice™ spricht, die sich aus
der Ostergewissheit (cerrirude pascale} fir das bis zom Kreuz Geschehene ergebe —
was seinerseits aktuelle ,Kreuzeserfahrungen® der johanneischen Gemeinde in neu-
em Licht erscheinen lasse (Mémoire et relectore pascale 169).
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Licht ihr den Weg weisi. «Am ersten Tag der Woche kommt Maria
frithmorgens, wihrend es noch dunkel ist, zum Grab (20,1).» Mit diesem
Satz beginnen die Ostergeschichten. Etwas bewegt Maria, diesen Schriit zu
wn, Und dieser Schritt - an den Ort des Vergangenen — wird zum Hoff-
nungsschimmer, dass der Dia-Logos doch nicht endgiiltig ,,aus der Welt"
geschafft ist.

3.1 Drei Geschichten der Auferstehung

In der Folge wenden wir uns dret Ostererziihlungen zu, welche Auferste-
hungserfahrungen von Maria, Simon Petrus und dem , Jinger* beschreiben.
Wir nehmen also die drei unter dem Kreuz gestrandeten ,,typologischen
Geschichten® wieder auf und versuchen nun das Qstererlebnis in den be-
reits beschriebenen seelischen Kontext zu setzen. Die Ostererfahrung auf
der perstnlichen Ebene zu erfassen, legt uns der Evangeliumstext beson-
ders nahe. Es entspricht seiner eigenen Darstellungsweise, deren Grunde-
lement die Begegnung ist. War beim Kreuzigungsgeschehen ein struktureli-
dogmatischer Zugang auf Grund der unterschwelligen Thanatosstrukiur
zumindest denkbar, so wird dies bei der Auferstehung vollig unmbglich. Es
kann keine Osterdogmatik, sondern nur Ostererzdhlungen geben, denn
Ostern geschieht und ereignet sich immer in volliger Freiheit des strukturell
und kausal Vorgegebenen. Dass diese Freiheit tiefere Wirklichkeit ist, darin
manifestiert sich gerade Dstern.

3.1.1 Maria aus Magdala: Verlust und Freiheit

Uberlegungen zu Joh 20, 11-18:

sMaria aber stand aussen am Grab und weinte, Wéahrend sie nun weinte, beugte sie
sich vor in das Grab. Und sie sieht zwet Engel in weissen Gewdindern dort sirzen,
wo der Leib Jesu gelegen hatte, den einen beim Haupt, den anderen bei den Fiissen,
Und sie sagen zu ihtr: Frau, was weinst du? Sie sagt zu thnen: Sie haben meinen
Herrn weggenommen, und ich weiss nicht, wo sie ihn hingelegt haben. Als sie dies
gesagt hatte, wandle sie sich um, Und sie sieht Jesus dastehen, sie wusste aber
richy, dass es Jesus war, Jesus spricht zu ihr: Frau, was weiast du? Wen suchsi du?
Weil sie meint, es sei der Gériner, sagt sie zu ihin: Herr, wenn du ihn weggetragen
hast, sag mir, we du ihn hingelegt hast, und ich will ihn holen. Jesus spricht zu ihr:
Maria! Da wendet sie sich um und sagt auf hebriiisch zu thm: Rabbuni!, das heisst
Meister. Jesus spricht zu ihr: Riihre mich nicht an! Denn noch bin ich nicht hinauf-
gegangen zum Vater. Geh aber zu meinen [Schwestern und) Briidern und sage th-
nen: Ich gehe hinauf zu meinem Vater und zu eurem Vater, zu meinem Gott und 2u
eurem Gort. Maria aus Magdala geht und berichter den lingern: Ich habe den
Herrn gesehen, und dass er dies zu ikr gesagt habe.»30

50 Aus: Zurcher Bibel, Zirich!? 1987 und 1997.
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Wir haben Maria unter dem Kreuz zurtickgelassen, gefangen im Gefiingnis
ihrer Schwermut.3! Doch nicht ganz. Sie vermag zumindest bis zom Grab
zu gehen und rut damit eigentlich einen ersten Schritt der Traver, der Ver-
arbeittng. Sie will den, welchen sie verloren hat, sehen — auch wenn er tot
ist. Martia stellt sich damit ein Stiick weit der Realitit.

Es fiihrt sie allerdings noch mehr ins Ungliick. Denn was sie sieht, ist
der weggerollte Stein. Sie muss zur Kenntnis nehmen, dass dahinter das
Grab leer ist. Wollte sich Maria in gewisser Weise noch an den Toten
klammern, um 50 doch noch etwas vom Verlorenen zur Verfigung zu ha-
ben, so ist sie nun mit der ganzen Radikalitit des Verlnstes konfrontiert.

Maria beginnt zu weinen und meint, selber in der dunklen Gruft versin-
ken zu missen. Indem sie aber weint, harrt sie aus, rennt dem Ort ihirer
Traver nicht davon. Da beginnt aus der Tiefe der Gruft mit einemn Mal et-
was zu leuchten. Verstehen wir es-hier auch als inneres Bild: In der finstern,
leer empfundenen Seele der Maria leuchtet ein Licht auf. Es brennt aus der
Flamme, die Jesus schon frilher dott zu entfachen vermochte. Es ist der
glimmende Docht, der aber durch das kiinstliche Gleissen des Idols nie so
richtig zur Geltung kam. Es ist das Licht des Dia-Logos, das der Tod nicht
auszultschen vermochte und das nun die Gestalt einer Frage annimmt:
«Was weinst du?», fragt die Stimme des Engels — in der dunklen Seelengruft
der Maria. Es gibt Maria die Moglichkeit, sich ihrerseits auszusprechen und
ihrer Verzweillung Gestalt zu geben. «Sie haben meinen Herrn weggenom-
men und ich weiss nicht, wo sie thn hingelegt haben», antwortet sie,

Was nun geschieht, ist nicht spektakulidr. Aber Maria bekommt die
Kraft, sich nmzuwenden. Ein erstes Mal. Etwas in ihrer Erstarmung — ihrer
Fixierung aof diese schwarze Gruft — beginnt sich zu 15sen. Sie macht sich,
wenn auch immer noch ganz in ihrem Verlust gefangen — auf den Weg. Ei-
ne erste Erfabrung von Auferstehung ist ¢s. Maria erfahrt Christus als eine
Kraft der Umkebr, der inneren Bewegung.

Sie macht sich auf den Weg — weg vom Grab — aber sie ist dabei noch
blind. Hastet vorbei an dem, der da vor ihr steht — der Gériner, denkt sie —,
denn sie sucht ja nur den einen. Den Verlorenen, den Toten. Da ruft sie eine
lebendige Stimme — rult sie beim Namen: Maria!

Und Maria merkt in diesem Augenblick: Es hat keinen Sinn, noch lin-
ger dem Toten nachzarennen, die Stimme des Lebendigen ist es; die mich
ruft. Und wieder, ein zweites Mal, bekommt sie die Kraft, sich umzuwen-
den - sich dem, der sie gerufen hat und sie erwartet, zuzuwenden. Wieder
macht Maria eine Erfahrung von Aufersiehung. Sie erfihrt Christus, den
Auferstandenen, als Stimme lebendiger Begepnung,

51 Siehe 2.1.1.
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Ganz frei ist sie dabei allerdings noch nicht. Wir stellen uns nédmlich
vor, dass sie sich jetzt auf diese Gestalt, diesen Menschen ihr gegentiber,
stiirzen will. Weil sie glaubt — in dieser Gestalt — ihren frilheren Jesus wie-
derzuerkennen, wiederzuhaben. Hat sie thn einmal verloren, will sie ihn
nun urm so mehr fir sich behalten, und nicht mehr loslassen. Doch der Auf-
erstandene antwortet ihr: , Rithr mich nicht an, halt mich nicht fese! 52

Maria ist briiskiert, sie fiihlt sich zuriickgewiesen. Doch hilft ihr die Di-
stanz, noch einmal hinzusehen, Und jetzt wird sie gewahr, wie sehr sie im
Gegenwirtigen das Vergangene sucht.33 Sie steht vor dem eigenartigen
Widerspruch, dass Christus fiir sie zwar wiedergefundene Wirklichkeit ist -
und doch in der Weise, wie sie ihn besessen und benltzt hat, fir immer
verloren bleibt. Verlust und neue Begegnungsmoglichkeit treffen in der Ge-
stalt des Auferstandenen aufeinander. Es ist eine Gestalt, die it ihr den
Weg des Verlusts und des Vergangenen geht — als ihren eigenen Krevzweg
~ und sich doch nicht tber thre Zukunft legt. Weil in dieser Gestalt selbst
die Maoglichkeit des Zukiinftigen lebt. Noch einmal, ein drittes Mal, be-
kommt Maria die Kraft, sich umzuwenden, sich neu auszurichten. Noch
einmal macht sie die Erfahrung von Auferstehung. Sie erfihrt Christus als
die Stimme, die ibr selber einen neven Weg ermdglicht. Das Evangelium
beschreibt es als Weg der Verkiindigung. Sie soll gehen und ihren Bridern
(und Schwestern) die gute Nachricht erzihlen - dyyéiierr (20,18). Maria
wird zur ersten Osterbotin.

Wandlung, Umkehr, Auferstehung hat sich flir Maria in dem Sinn er-
eignet, als ihr bewusst wird, dass sie mit dem Vergangenen, dem Verlore-
nen und sich Versagenden leben kann. Das Vergangene fs¢ vergangen, weil
es an Ostern in neuem Licht, in neuer Be-Deutung erscheint, und ihr Leben
gerade darans die Freiheit wirklicher Zukunft gewinnt. Christus selber ist
itr durch solchen Tod und solche Auferstehung voraus gegangen.

Maria erlebt darin auch eine Befreiung von Schuld. Sie ist davon be-
freit, ihr Gegenliber in die eigene, ausweglose Thanatosstruktur zu zwingen
- bis zu dessen Zerstorung. Weil sie bereit ist, sich umzuwenden, noch
einmal nachzusehen, neuzusehen, macht sie die Ostererfahrung: Das ,,2nde-
re* trigt in sich die Kraft der Auferstehung — und findet in ihr selbst zu
neuem Leben.

32 Das ,Mi pov &mrov* wird gewdhalich mit ,.Rithr mich nicht an (Noli me
tangere)” dbersetzi. Schnackenburg (mit Verweis auf Blass-Debrunner-Rehkopf
§336.3) weist darauf hin, dass der vemeinte Imperativ praesens durativen Charakier
haben kann - also auch einer durativen Handlung (in diesem Fall dem ,,Festhalien®)
entspricht (Schnackenburg, Johannesevangelium 376).

53 Was hier in grosser Klirze dargestelll wird, 1ass1 sich auch in viel ¥angerer
Zeitdauer denken.
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3.1.2  Simon Petrus: Enttiinschung und Liebe

Wie hat Ostern Simon Petrus erreicht? Wir erinnemn uns, dass er nach der
Verlengnung im Dunkel der Nacht verschwand. Als erstes ist ihm die
Nachricht von Maria zu Ohren gekommen, dass der Stein nicht mehr vor
dem Grab sei. Etwas ist dort also ins Rollen gekommen und setzt non sei-
nerseits Petrus wie auch ,den Jiinger” in Bewegung (20,1ff.). Die beiden
lapfen und rennen zum Grab. Wihrend ,der Jinger” als erster dort an-
kommt, ist es Petrus, der zuerst in die Gruft hineingeht und dort die zuriick-
gelassenen L.einenbinden findet.

Auch bei Petrus zeigt sich also eine Bereitschaft, die erlittene und mitin-
szenierte Katastrophe nicht als letztes gelten zu lassen. Zwar braucht er den
Anstoss Marias, wird dann aber - so stellen wir uns vor — noch so geme
selber aktiv und hofft wohl insgeheim, dass die Dinge sich doch noch ar-
rangieren und er aus der Verleugnung in eine Bestitigung seiner Erwartun-
gen und Wiinsche findet.

Was er dann voifindet, ist aber wiederum enttiuschend, wirft ihn zortlick
in die bereits erlittene Erschiitterung. Da ist nichts Spektakuolires gesche-
hen. Petrus trifft nicht auf einen strahlend-siegreich auferstandenen Helden.
Weder im Grab Jesu, noch in sich selber. Alles bleibt leer. Enttéiuscht, da-
hinter verzagt, geht er den Weg zurlick, schliesst sich ein mit den anderen
Jingern.

Es folgt dann die Erzihlung vom Auferstandenen, der mitten unter die
Junger tritt, mit den Worten: «Friede sei mit ench!» (20,19ff.). Auch Petrus
ist dabei - doch ist er wirklich empfinglich dafiie? Er erfihrt Ostern, wird
es aber noch tiefer begreifen miissen. Wir stellen uns vor, dass noch nicht
wirklich Friede einkehrt in seinem Herzen. Was er sich und wohl auch Je-
sus als enttinschend und auch als Verschuldung vorhilt, vermag er noch
nicht loszulassen (20,23).

Eine weitere Begegnung mit dem Auferstandenen wird am See Tiberias
geschildert (21,1f.). Petrus ist mit anderen Jiingern zum Fischfang unter-
wegs, da erkennt ,,der Jiinger” in der beratend helfenden Gestalc am Ufer
den ,Herrn“. Er sagt es Petrus und dieser stitrzt sich in gewohnt stiirmischer
Manier vom Boot ins Wasser, um schneller und unmittelbarer als die ande-
ren beim ,,Herrn" zu sein. Vielleicht treibt ihn die Sehnsucht, doch noch das
von ihm Erwilinschte zu erleben?

Was nun stattfindet, ist in gewisser Weise eine Reinszenierung der
Verleugnungsszene. Wieder findet man sich rund um ein Kohlenfeuer
(21,9; vgl. 18,18). Das miteinander geteilte Mahi erinnert dabei an eine —
auch diesmal nicht ritvalisierte — Abendmahisfeier. Und nun kommt es zum
entscheidenden Dialog zwischen Petrus upd dem Auferstandenen. Dreimal
stellt dieser Petrus dieselbe Frage: «Liebst du mich (mehr, als diese mich

285



lieben)?» Dreimal bekommt dadurch Petrus die Gelegenheit, was einst in
eine Verleugnung miindete, jetzt in affirmativer Weise zu beantworten.5
Macht es ihn dabei waurig, dass der Auferstandene mehr als einmal nach
seiner Liebe fragt (21,17), ermdglicht es ihm gleichzeitig, der eigenen
Traner zu begegnen: Nimlich dass er selber in der erlittenen Enttiuschung
die Liebe, die ihn mit Jesus verbindet, vergessen konnte. Diese Liebe ist es,
welche der besondere Dialogos neu zu wecken vermag. Und weil sie durch
Enttduschung und Scheitern hindurch musste, erweist sie sich als echt.
Petrus findet dadurch zam wirklich tragenden Fundament in seinem Leben.
Nicht der Fels #usserer Macht und Autoritit ist es, sondern allein das Fun-
dament der Liebe, die, auch wenn sie das Scheitern kenat, nicht vergeht,
Darauf kann nun auch seine Nachfolge aufbaven. Der Auferstandene weist
ihm seinen Weg - nicht als einem souveriinen Helden, sondern als einem,
der sich selber, aus der Qualitiit der Liebe, hinzugeben vermag. Petrus wird
der Nachfolge fihig. Zwar ist er nach wie var der Alte, wie gleich das Fol-
gende zeigen wird, wo er bereits wieder mit ,.dem Junger” rivalisiert
(21,20ff.). Deanoch har er aus der Desillusionieruag zur Liebe gefunden
und hat darin das Eigentliche seines Lebens neu erkannt.

Wandlung, Umkehr, Auferstehung bedeutet also fur Petrus, die eigene
Unsicherheit nicht duorch Kampf im Sinne von Konkurrenz- und Machtstre-
ben zu verdecken und im Erfolg auf dieser Ebene auch nicht seinen Gott
beziehungsweise Gétzen zu suchen. Was von Bedeutung ist, ist allein die
Liebe — und diese vermag ein neues Licht auf das bereits Vergangene und
scheinbar Verworfene zu werfen. Weil Liebe auch in der Verleugnung und
im katastrophalen Uatergang mitanwesend war — indem Christus durch sei-
ne eigene, liebende Hingabe Anteil nahm — wird Petrus eine neue Sicht des
Vergangenen und ein wirklich neuer Anfang mdglich. Er erlebt darin auch
eine Befreiung von Schuld.

3.1.3 ,Der Junger": schopferischer Glaube

Wir hatten ,,den Jinger” im vortsterlichen Geschehen in gewisser Hinsicht
vom Katastrophalen ausgenommen. Er war auch im Kreuzgeschehen in tra-
gender Verbindung zu Jesus geblieben.? Trotzdem ist auch dieser Jtnger
vor eine grosse Herausforderung gestellt. Vermag er dieser Verbindung
auch in der Abwesenheit Jesu die Treue zu halten — und so dem schdpferi-
schen Dia-Logos tiber den Tod Jesu hinaus Lebendigkeit zuzutrauen? Dies
erst wiirde ihn zum eigentlichen Glaubenszeugen machen, als einer, der die

54 Auch hier geschieht also ,,Wort-Umkehr* (vgl. Anm. 1).
35 Siehe 2.1.3.
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Prisenz des anderen nicht als unmittelbare Erfiillang und Bestitigung
braucht, sondem sie hinausglaubt in die Welt, so dass deren Wirklichkeit in
vielfiiltiger Weise wirksam wird.

Das 4. Evangelium gibt zur Annahme Anlass, dass ,der Jinger* im
Osterereignis tatsichlich zu solcher Glaubensqualitit findet. Als erstes lisst
auch er sich von der Nachricht Marias bewegen, nidmlich dass der Stein
nicht mehr vor dem Grab liege und der Leichnam Jesu verschwunden sei.
Mit Petrus — wenn auch etwas schneller - eilt er zum Grab (20,1ff.), dort
Fisst er diesem den Vortritt, nachdem er selbst einen Blick hineingetan hat,
Petrus kommt es zu, die Tatsachen festzustellen; Zuriickgeblieben sind nur
das Schweisstuch und die Leichenbinden, — die zur leeren Larve gewordene
Todeshtille. Nun tritt auch ,der Junger” in die Gruft und er sieht nichr nur
die geheimnisvolle Abwesenheil des Leichnams, sondem er ,, erglaubs* 6
darin die Anwesenheit der auferstandenen Gestalt Christi (20,8).

Diese Glaubenserfahrung - Glaubenshaltung - ,,des Jingers® ist eigent-
lich die erste und entscheidende Auferstehungsaussage des 4. Evangelinms.
«Selig, die nicht sehen und glauben», sagt der Auferstandene spiter zum
zweifelnden Thomas (20,29). Allerdings muss dieser Glaube in der kon-
kreten Situation und Geschichte der einzelnen Menschen Gestalt annehmen.
Auch an Ostern ist Inkamationsgeschehen ndtig. Wihrend ,,der Junger* und
Petrus vorerst ohne konkrete Verkiindigungsmoglichkeit wieder zu den an-
deren Jingem zurtickkehren (20,10), wird Maria auf Grund ihrer Begeg-
nungserfahrung zur ersten Evangelistin, An die — an sich grundlegende -
Glaubensbereitschaft ,des Jingers™ schliesst sich hingegen der wider-
spriichliche Satz: «Noch verstanden sie die Schrift nichy, dass er von den
Toten auferstehen miisse (20,9).»

Die Bedeutung des Glaubens wird in der Folge an der Person »des Jin-
gers* noch weiter vertieft. ,Der Jiinger glaubt in besonderer Weise dott,
wo die anderen sehen und doch nicht sehen — also in der vermeintlichen
Abwesenheit. Dies bringt die bereits erwlhnte Erzihlung vormn wunderbaren
Fischfang zum Ausdruck. Die Jinger sind auf den See Tiberias gefahren,
um zu fischen, doch sie fangen nichts. Da erkundigt sich eine Gestalt am
Ufer nach ihrem Mangel (21,5) und heisst sie das Netz noch einmal, und
zwar auf der rechten Seite, auszuwerfen. Als sie es von dort wieder einzie-
hen, ist es voller Fische. ,Der Jinger* ist es nun, der in dieser zur Wende
fihrenden Begegnung — welche die Moglichkeit in sich trigt, dass ein lee-
rer Fischzug sich in eine volle Ausbeute verwandelt — die Gegenwart des
Auferstandenen erkennt. «Es ist der Herr», sagt er zu Petrus, worauf auch
dieser zu glauben vermag (21,7).

56 Siehe VII. 4.1, Anm, 144.
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In der Person ,des Jungers” hat sich also unmittelbares Beziehungs-
bediirfnis in die kreative Mglichkeit von Bezichungsglaunben verwandelt.
Es bedeutet, dass nicht mehr der primir narzisstische Wunsch im
Vordergrund steht, ganz eins mit dem anderen - also mit Jesus ~ zu sein
und diesen nur fur sich zu hagben wie auch in ihm sich eigene
Vollkommenheit zu bewahren. Die Abwesenheit Jesu fithrt . den Juinger* in
die Miglichkeit des sekundiren Narzissmus, indem das Ich ans der Ver-
sagung nun zu sich selber findet, Es vermag sich seiner von Anfang an in
einer Qualitiit der Bezichung geborgenen Realitidt anzuvertraven und kann
auch dem anderen, als wirklichem Gegenfiber, Raum und Existenz geben.
In der abwesenden und dennoch erglaubten Gegenwart des Auferstandenen
selbst liegt deshalb die Kraft der Wandlung, liegt schépferische Neu-
werdung.>? Naheliegend ist, dass der Auferstandene mit den Jiingern vom
gewonnenen Fisch isst (21,12-13) und damit sich selbst mit dieser
schopferischen Speise in Verbindung setzt, das heisst, sich als solche
Speise einsetzt.

Einlenchtend ist auf diesem Hintergrund, dass wir im ,JUnger” den -
wenn auch fiktiven - Verfasser des Evangeliumstextes sehen.® Der nieder-
geschriebene Text ist ja in sich selbst Bewiltigung von Abwesenheit, indem
er dem Schreibenden wie auch einem grossen Kreis von Lesenden und Hg-
renden tber eine historisch personelle Verbindung hinaus gegenwiirtige
Wirklichkeit erffnet — in der Dimension des Glaubens. Im schipferischen
Prozess des Schreibens -~ und es wird im 4. Evangelium besonders deutlich,
dass es dabei um mehr geht, als um ein akribisches Notieren von Fakten —
sowie in der gliubigen Textaufnahme und Deutung wird Wirklichkeit er-
zeugt, auch wenn diese vordergrindig abwesend ist.

Ziehen wir diesen Gedanken weiter, so wird ,der Jiinger” in gewisser
Hinsicht zam Reprisentanten des Kinstlers, des schipferisch-kreativen
Menschen, der in seinem eigenen Mangel®® das Netz auswirft und gerade
dort die eigentliche Fiille entdeckt. Er erlebt die Moglichkeit neuschaffen-
der Gestaltung als Beziehungsverwirklichung® - von Auferstandenem zu

57 Laut C. Dictzfelbinger ist deshalb — aus johanneischer Sichiweise ~ auch je-
der Glaubende «originaler Oslerzeuge, weil jedem Glaubenden der Auferstandene
in seiner Wirklichkeit erscheint» (Johanneischer Osterglaube 71).

3 Siche IV.2.1.3.

39 was gleichgesetzt werden kdnnte mit ciner priméir-narzisstischen Krinkung,

%0 Wir seizen bewusst statt des gangigen Wortes ,Selbstverwirklichung” den
Ausdruck ,Beziehungsverwirklichung™. Es entspriche ciner sekundir-narziss-
tischen Befindlichkeit. In ciner schdpferisch sich verwirklichenden Existenz siehen
Ich und Du in gegenseitigem Verhilinis bzw. es gibt keine Selbstverwirklichung
ohne Du, ohne Gegentiber. In diesem Sinne geht es um Beziehungsverwirklichung.
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Auferstehendem. Dies kann wiedernm nur dann geschehen, wenn es diese
Maoglichkeit von Fiille — oder anders gesagt die Wirklichkeit von Wand-
lung, Neuwerden und von Auferstehung gibt, als Wirkiichkeit des Glau-
bens. Glaube selbst erweist sich als die geschenkte Kraft des Kreativen, die
aus vordergriindiger Abwesenheit, aus der Nicht-Existenz ~ wir kénnten
auch sagen, aus vorherrschender Thanatosstrukwr —, lebendige, struktur-
durchbrechende Gestalt werden lisst. Dia-Logos.%!

Bemerkenswert ist der Umstand, dass nicht nur der Auferstandene, son-
dern auch ,.der Jinger* als eine aus der Abwesenheit zu erglaubende Ge- |
stalt auftritt. Die Frage bleibt wie gesagt offen, ob es diesen so verdeckt
gehaltenen , Junger” als historische Figur wirklich gegeben hat. Wichtig ist
eben nur, dass er der Moglichkeit des Glaubens Wirklichkeit verschafft -
deshalb Evangelist ist — und sich gerade in seiner Anonymitit als wegwei-
sende ldentifikationsfigur anbieter. Wirklichkeit erlangt er dort, wo sich in
seine Abwesenheit die Gegenwart des Glaubenden selbst setzt, seinerseits
nun im Dialog mit dem Auferstandenen.

Ob in diesem Zusammenhang auch das Riitselhafte um den Tod ,des
Jiingers* eine mbgliche Erklirung findet? Im Evangelium wird nidmlich be-
richtet, der Auferstandene habe zu Petrus liber ,,den Jlinger” gesagt: «Wenn
ich will, dass er bleibt, bis ich komme, was geht es dich an?» (21,22). Dar-
auf habe sich die Rede verbreitet, dass ,.der Jinger” nicht vor Jesu Wieder-
kunft sterben werde. Er ist aber offensichtlich gestorben und Jesus noch
nicht im erwarteten Sinne wiedergekommen (21,23), Was solite dann aber
die Aussage Jesu bedeuten? Es kdnnte auch hier darum gehen, dass aus der
vermeintlichen Abwesenheit sowohl des Auferstandenen wie auch seines
Glaubenszeugen sich bleibend deren erglaubte Gegernwart vermittelt — im
Text —, bis dass die Zeit sich erfullt.

Dies gibt uns auch einen Hinweis, was Umkehr, Neuwerden, Auferste-
hung im Leben des Jungers bedeutet: Es ist Thanatos, Vernichtung, Bezie-
hungsabbruch durchbrechender Glaube und damit Neu-Schopfung - als
radikale Verwandlung des Vergangenen.

Miteinher geht, dass ein in sich gefangenes und an unglicklich vermit-
telte Eigenzuwendung verlorenes 1ch®? in neve Bezichungsqualitit gesetzt

6! Erinnert sei hier an die Prozesstheologie, die das eigentlich ,christliche
Element” in der stets neugegebenen Muoglichkeit einer kreativen Transformation
sieht. Und dies sowohl im perstnlich- biographischen wie auch kosmisch-
naturgesetzlichen Bereich (siche auch IV. 4.4, Anm. 108).

62 Was dem wnter 2.1.3 erwshnten primér-narzisstischem Bedirfnis ent-
sprichi.
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wird, Als Es-verbundenes,% glaubend schipferisches Zentrum, bekommt
es eine auch nach aussen sich vermittelnde, wirkliche Zukunft.%4

3.2 Die Wortkraft des Evangeliums — als Dia-Logik

Was wir an drei Beispielen als méigliches Ostergeschehen dargestellt haben,
bedarf noch einer erginzenden Bemerkung. Es soll nimlich nicht der Ein-
druck entstehen, als sei hier von einem linearen Geschehen die Rede uwnd
. als wiren Maria, Petrus und , der Jinger* nach Ostern neve, bessere Men-
schen geworden. Nicht sie haben sich grundlegend geindert, sondem der
Blick, das Wort, der Glaube, welche ihre Geschichte anfnehmen, sind von
neu schaffender Qualitiit, Das Geschehene wie auch die Menschen selber
geraten in eine neue — dsterliche — Lesart,

Aus solch befreiender Perspektive wird nun aber tatsichlich konkrete
Wandlung mdéglich, positive Lebensgestaltung, wenn diese auch immer
wieder ans eigene Kreuz gerit, davon schwer tiberschattet wird und never
Auferstehung bedarf. Karfreitag und Ostern, das heisst Tod und Auferste-
hung, treten deshalb dicht zueinander. Es ist eine Frage des Blicks, des
Wortes, des Glaubens, ob in ein und demselben Ereignis ein Todeskreuz
den endgtiltigen Schlusspunkt setzt, oder darin zugleich ein neu austreiben-
der Lebensbaum griint. Da das johanneische Evangelium aber in besonderer
Weise Osterevangelium ist, erklirt sich auch die johanneische Darstel-
lungsweise, die bereits in der dunkelsten Stunde, das Licht never Bedeu-
tung - die alles in sich wandelnde 86a — aufleuchten lisst und sie als sich
durchsetzende Macht beschreibt, Es geht hier um das, was in der klassi-
schen Theologie mit , Erhthung am Kreuz® umschrieben wird.

Diese Osterperspektive wirft auch ein neues Licht auf vnsere vorgingi-
ge katastrophale Lesung - iiber die einzeln angesprochenen Biographien
hinaus.

3.2.1 Schrifterfiillung als Verheissung

Der Stein, den die Bauleute verworfen haben,
der ist zum Eckstein geworden.  (Ps 118,22)

Schrifterfilllung hatten wir in der katastrophalen Lesung als Ausdrucks-
macht des Kausalen verstanden und sie deshalb — genaver — Schriftvolizug

63 giehe ebenfalls 2.1.3.

64 was wiederum als sekundir-narzissiisches Verhahen bezeichnet werden
kann. Dieser Gedanke wird spiter noch einmal kritisch uberdacht — in der ,Figur
des Vaters” und der , Figur der Muiter” (IX. 3.2; 3.4. Siche auch IX. 2.2},
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genannt.%5 Nun wird die (nach)dsterliche Perspektive todbringende Wir-
kungszusammenhiinge - im Sinne einer fatalen Verursachung und Ver-
schuldung — nicht einfach bergehen. Sie bringt aber auch hier Krenz und
Auferstehung untrennbar zueinander.

Die Schrift als ,,Gottes Wort* bleibt deshalb einerseits Benennerin: Sie
sagt, wie es kommen muss, weil sie die Thanatoswirklichkeit nicht aus den
Augen verliert und diese nicht unbenannt und unerkannt ihr Unwesen trei-
ben lisst, Weil es aber Gottes Wort ist, das benennt und nicht Teufelsfluch,
wird in solcher Benennung auch die Qualitit des Dia-Logos wirksam. Was
als fatales, in die Nichi-Existenz fithrendes Faktum erscheint, geriit in inne-
ren Widerspruch. 1n ihm selbst wird Umkehr und Wandlung versprochen
und eine Qualitiit des Lebens verheissen. Die Qualitit des Dia-logos schafft
aus dem Fatalen selbst Neuschopfung. So liegt in jeder Schriftbenennung
und jedem vorausschauenden Wissen auch eine Qualitdt der Verheissung.
Sprechendes Beispiel dafiir sind dic letzten Worte Jesu, so wie sie im 4.
Evangelium Uberliefert sind. «Es ist vollbrachi», sagt der Gekteuzigte, be-
vor er sein Haupt neigt und den Geist aufgibt (19,30). In diesen Worten ist
beides, die Benennung des Fatalen wie auch der Zuspruch einer grossen
Verheissung, gegenwirtig.

So hat Jesus einerseits den Kelch der Thanatosfatalitiit, die Bitteruis sei-
nes Schicksals bis zum letzten Tropfen ausgetrunken. Unterstrichen wird
dies durch den bitteren Essig, der ihm am Schluss gereicht wird (19,30).
Hier wird nicht beschiinigt, wohin eine Struktur fithrt, die ihr Opfer
braucht.

Und doch liegt in diesem «es ist vollbracht» etwas von jener eigenarti-
gen johanneischen Verklirtheit, die noch einer anderen Wirklichkeit Wort
gibt als der vordergriindig finsteren Realitidt. Der trostlose Schlusspunkt,
der hinter ein gehorsam absolviertes Schicksalsprogramm gesetzt wird,
lisst sich zugleich als Awsgangspunkt eines iberwiliigenden Neuanfangs
erahnen, aus der erglaubten Ostererfahrung.

«Es ist vollbracht» — der Dia-Logos hat sich damit nicht nur der bitter-
sten Ver-Nichtung gestellt, er hat, so wird es den Glaubenden offenbar
werden, sich darin auch grundiegend als Wider-Spruch, als ‘Wandlung
schaffende Kraft erwiesen. Diese Kraft wird sich als Fundament allen Le-
bens erweisen und trigt, im Grunde genommen, auch alle Verheissung in
sich. Was sie in besonderer Weise auszeichnet, ist die Liebe.

63 Siehe2.2.1. ,
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3.2.2 Verzicht aus Liebe

Wo der Dia-Logos schipferisch am Werke ist, da ist auch aktives Mittun,
da ist inneres Engagement. Von daher gesehen bedarf nun auch der Opfer-
begriff nach unserer katastrophalen Lesart einer dsterlichen Relecture.

Ein Kennzeichen der Thanatosstruktur ist es nimlich, dass sie das ihr
begegnende Subjekt zum blossen Objekt degradiert, zum Mittel ihres
Zweckes. Was im Gmnde genommen eigener Lebensberechtigung ent-
springt, wird zum Opfer ihrer Kausalitit. Hierzu gehért deshalb auch der
Silthnegedanke: Um Gott zu ,entschiidigen®, muss einer fiir die anderen
Schaden leiden und ist dabei nicht sein Subjekt-Sein gefragt, sondern seine
totale Unterwerfung und Auslieferung. Letzlich geht es dabei um einen
funktionalen Akt, der von Seiten des Opfers in erster Linie (,Kada-
ver“-)Gehorsam fordert.

Hiitte sich Jesus in dieser Weise ausgeliefert, wiren die Thanatosstruk-
tur und das damit verbundene Gottesbild nnbescholtene Sieger geblicben,
Nichts, weder im Himmel noch auf Erden, hitte sich verindert. Und so
milssten auch die Menschen weiterhin ihre Qpfer leisten, um den nach wie
vor belingstigenden, Tribut fordernden Gott zu besinftigen. In Jesus begeg-
net uns aber Widersprechendes und das Versprechen, noch eine andere
Gottesqualitit zu offenbaren, indem er selbst dieser besonderen Gottesqua-
littit entspricht.56 Dazu gehort — wir haben es bereits erwihnt®? — dass der
inkarnierte Logos als Dia-Logoes darauf verzichtet, selbst der Beherrschende
zu sein. Als schopferische Kraft, nicht aber als alles (be)zwingende Struk-
tur, schafft und lebt er in irdischer Wirklichkeit. Dies bedeutet aber auch,
dass er sich nicht in willenloser Auslieferung der Thanatosstrukiur preis-
gibt, sondern aus Hingabe sich verschenkt und aus der Kraft schépferischer
Liebe sich ibr hingibt. Diese Liebe allein ist es, die sich der Thanatosstruk-
tur entgegenzusetzen vermag und, wenn sie auch Ausserlich scheitert, doch
in ihret inneren Macht ungebrochen bleibt, da nichts, auch das Nichts nicht,
sie endgiiltig ausléschen kann. Dies erzihlt die Botschaft von Ostern.

So geht Jesus wohl den Weg des Opfers, bringt da hinein aber die Qua-
litit der Hingabe, als aktiv wirksame Kraft.%8 Er widerspricht damit einer-
seits jeder selbstinszenierten Aufopferung, die doch nur dem Thanatos in
die Hinde arbeitet und dessen Setruktur und Herrschaft zementiert und sich

66 Wir erinnern an die drei Grundkategorien Versprechen, Widersprechen,
Entsprechen, die Ebeling als Qualititen von Gotles Wort ausmacht (siche VI. 3.2.1,
Anm. 91},

67 Siche IV. 4.4,

68 Dies entspriche der theologischen Formulierung, er habe sich aus ,freiem
Willen® hingegeben.
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gleichzeitig der Eigenverantwortung entledigt.%® Andererseits l4sst er den
wirklich hilflos Opfer Gewordenen und unter dic Rider Geratenen seinen
Widerstand der Liebe zukommen. Denn aus seinem Kreuzweg spricht das
Versprechen, dass angesichts solcher Liebe eine noch so schlimme Thana-
tosstruktmar doch nicht das letzte Sagen hat. Wer selber Opfer von Ver-
Nichtung wurde, bekommt in der Verbindung zu Jesu Krenzweg Anteil an
dessen Bedeutung. ,Sinn-lose* Opfer gibt es aus dieser Sicht nicht, weil aus
der Kraft der Liebe neue Bedeutung aufersteht.’®

3.2.3 Esgilt fur alle

Alle haben wir Anteil an der Thanatosstruktur. Jeder Mensch ist verstrickt
in zerstrerische Kausalitiit und Lebensabsage ~ im Innerpsychischen wie
auch im nach aussen gerichteten Lebensbereich. Dieser Thanatosstruktur
hat sich der liebende Dia-Logos in besonderer Weise hingegeben, um sie
zurtickzurufen, zuriickzusprechen, zortickzulieben in die Wirkkraft des Le-
bens. Miglicherweise wird es deshalb filr einen Menschen zur wirklichen
Befreiung, die eigene Verstrickung anzuerkennen. Denn wer sich davon
ausnehmen michte und sozusagen selbst-geliebt, selbst-benannt und selbst-
berufen durchs Leben geht, verschreibt sich grosser Isolation.”! Er versagt
sich das Geschenk liebender Hingabe, die doch der eigentliche Nihrboden
des Lebens ist. Miissen er oder sie sich dann selbst immer neue Opfer holen?

3.3 Noli me tangere: Doch siehe meine Gestalt

Im ,.Ecce homo* - auch als ,,Ecce Deus* verstanden (19,5) — ist Gott in das
Erleben menschlicher Katastrophe hinein gekommen.”? Allermenschlich-
stes wird hier den Menschen vor Augen geftihrt, umfangen und durchdrun-
gen zugleich von Gottesgegenwart:

Ecce homo: Das ist der Mensch, der geschlagen und geknechtet wird,
und der solchem Leiden hilflos ansgeliefert ist. In ihm leidet Gott mit.

Ecce homo: Das ist der Mensch, der die Zeichen der Thanatosstruktor
an seinem Leibe trigt und sichtbar macht, was der Mensch Menschen antut.
Gott lisst es sich selber antun.

89 Wir wissen aus der Psychologie, dass das sogenannte Opfer zuweilen die
eigentliche Macht austibt iiber dea Titer, den es zur gewalitfitigen Handlung provo-
ziert, und dem es gleichzeitig alle Schuld zuschiebt.

70 Das bedeutet nicht, dass jedes Leiden Sinn Aar, es bedeutet, dass die Liebe
aus dem Leiden Sinn zu schaffen vermag.

71 Vgl. unsere weiterfuhrenden Gedanken in 1X. 3.1.2.

72 Siehe 2.3,
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Ecce homo: Das ist der ganz und gar hilflose Konig, emiedrigt und ver-
spottet in seiner eigentlichen Bestimmung — diese Konigskrone triigt Gott
tmit.

Ecce homo: Das ist der Mensch in der Katastrophe — in welche die
Gottesgegenwart selbst hinabgestiegen ist. Es ist der versehrte Mensch, in
dessen Leib und Seele Gott selbst sich versehren lisst.

Und Gott wird in dieser menschlichen Katastrophe tangibel, beriihrbar,
ist selbst in konkrete Mitleidenschaft gezogen. JTas ist mein Leib, das ist
mein Blut, hingegeben fiir Euch*, kommt darin zur Sprache.

Dazu setzt das dsterliche ,,Noli me tangere™ (20,17) nun aber auch den
Kontrapunke. Gott, indem was er ist und worin seine innerste Gestalt sich
offenbart, nimlich als Kraft der Auferscehung, als Wandel von Finsternis
zum Licht, als Schaffer von Bedeutung, lisst sich vom Menschen weder an-
fassen noch erfassen. ,Rihr mich nicht an, halt mich nicht fest”, sagt der
Auferstandene zu Maria als Ausdruck dieser unantastbaren innersten Ge-
stalt. Es ist die Ostergestalt Gottes, die, wenn auch auf Erden, ganz dem
Himmel gehdrt (20,17bc¢), und nun in neuer Weise als Gegenfiber des Men-
schen erscheint. In klacer Trennung und doch als Gegenwirtige™ wirkt sie
auch im Menschen die Gestal( der Auferstehung. Es zeigt sich hier das ganz
und gar Unverfitghare, Gottes innerste Wahrheit und Freiheit, die sich so
den Glaubenden schenkt.”?

Das ,,Noli me tangere* wird deshalb auch zur eigenen Freiheit des Men-
schen, zur innersten Wahrheit der eigenen Person. Es erlaubt — im ge-
schauten Gegeniiber - eigene Neuausrichtung, und es bedeutet, dass
niemand eines anderen Besitz ist oder unter eines anderen Verfligbarkeit
steht. In dieser Gottesgestalt, die an Ostem aus Tod und Leiden aufersteht
und bereits im Karfreitag gegenwiirtig ist, offenbart sich die innerste Hei-
ligkeit Gottes, seine giinzliche Unversehrtheit. Diese begriindet auch das
menschliche Heilwerden und des Menschen ,Heiligkeit“?® — nicht als
Seinszustand, sondern als Ereignis liebender Neuschtpfung. Und weil diese
Heilserfahrung sich in der Gestalt des Auferstandenen offenbart, gilt sie

73 Es wére hier nun mit der Pneumatologie einzusetzen und an den Verbindung
schaffenden Paraklet zu denken (siche Abschiedsreden, z.B, 14,25-26). Die Gegen-
wart des Geistes kbnmte gewissermassen gleichgesetzt werden mit der (Uberzeit-
lich-)gegenwirtigen Osterkraft Gottes. Wir beschrinken uns in unserer Interpre-
tation weiterhin auf den Aspekt des Dia-Logos - als Breignis von Gestalt zn Gestalt
- 50 wig &5 die Ostererzihlungen darsiellen.

74 In diesem Sinne kommt es auch zur: Inne-werdenden Transzendenz. Mehr
dazu in IX. 3.2 vnd 3.3.2,

75 Was sich in unserer Beschreibung ganz auf den Menschen ausrichtet, ist in-
nerste Gestali der ganzen Schispfong,

294



Geist, Seele und Kdrper, Leibliche und seelische Verwundungen sind darin
aufgehoben. 70 .

33.1 Zur Frage der Identifizierung

Wir hatten uns am Anfang dieses Kapitels anf die Anssage Bithlers bezo-
gen, dass «es mit der zentralen Figur der [Passions-]Erzihlung keine Identi-
fizierung gebe.» Diese bleibe «fiir den Leser ein Gegeniiber, anf das er
antworten muss, indem er die Mdglichkeiten der anderen Gestalten auspro-
biert».”? Entsprechend hatten wir versucht, uns tber das personliche Erle-
ben von Maria, Petrus und ,dem Jinger” dem Geschehen anzunihern.
Riickblickend erlaubt dies, noch einmal auf die Frage der Identifizierung ein-
zugehen. Wiederum nehimen wir unser psychoanalytisches Wissen zu Hilfe.

Es zeigt sich am Beispiel von Matia, Petrus und ,,dem Jilnger", dass die-
se zuerst selber in einen Prozess der Identifizierung geraten — und zwar im
Sinne der Ubertragung, Was sie an Beziehungsmustern, an Wiinschen und
Erwartungen in sich tragen, projizieren sie auf Jesus. Er wird Teil ihrer
Idealvorstellungen, sein Weg soll auch ihr Weg sein. Als er diesen Vor-
stellungen dann aber nicht entspricht, kommt es zum Bruch — mit ihm als
Ideal, wie anch mit den eigenen Wunschvorstellungen. Erst dies schafft die
Moglichkeit, dass die drei auch in die eigene Ernilichterung, Enttiuschung
und Erschiitterung geraten, das heisst sich der Realitat zuzuwenden vermo-
gen. Die anfingliche Identifizierung — sowie der darin erlittene Bruch -
macht die Geschichte Jesu fiir ihre eigene Geschichie fruchtbar. Besichen
bleibt dabei jener Anteil einer positiven Ubertragung, den wir aus der pri-
miren ldentifizierung abgeleitet hatten, und der trotz Enttiuschung und
Aggression weiterhin eine positive Zugewandtheit ermdglicht.’® So kann
eine neue Form von Beziehung gefunden werden.

Denn im Ostererlebnis wird Christus zum Gegeniiber im tieferen Sinn.
Er offenbart sich als unerwartete, neue Perspektive, die nicht von menschli-
cher Seite vereinnahmt werden kann (20,17). Er selber ist ¢s nun, der seine
Geschichte in die Geschichte der Menschen setzt. Was er darin vermittelt,
ist nicht ein bestimmter Geschichtsverlauf, sondern Auferstehungsqualitdr,
Neuwerdung, als fundamentaler Widerspruch zu allem Todverschriebenen.
In individueller Weise wird flic die Glaubenden zu entdecken sein, was es
in ibrem Leben bedentet. Was bisher unmittelbare Identifizierung war, wird
nun Beziechung im Glanben.

76 vgl. wiederum Joh 20,24ff, (Thomas und die Wunden des Auferstandenen).
7 Siehe 2.
78 Siehe V. 2.1.2 (Identifizierung).
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Zusammenfassend heisst das: Im ,,Ecce homo* fithrt die Christusgestalt
die Menschen zu ihrer eigenen Situation ~ auf Grund moglicher Identifizie-
rung. Im ,Noli me tangere” entzieht sich aber Christus der menschlichen
Perspektive und schenkt sich als der ganz andere. So ist Christus sowohl im
Menschen wie auch iiber ihn hinaus und von woanders her und schafft jene
Jinnewerdende Transzendenz®, die ,intra nos* und ,,extra nos"” ineinander
setzt.

Identifizieren sich die Evangeliums-Lesenden nun mit Maria, Petrus
oder ,dem Jinger”, so geraten sie mithinein in diesen doppelten Prozess.
Die Evangeliumsgestalten sind dann einerseits Gleichnis der eigenen Le-
benssituation, im Reich der begehrenden und sich versagenden Wiinsche,
wie auch im Bereich von Erfolg und Scheitern, von Verlust und Beziehung,
Sie sind aber anch Gleichnis jener besonderen Gottesdimension, die ,das
andere” bewahrt und neu aufleuchten 14sst.

Die Evangeliumsgestalten erinnem also anch an die von uns frither her-
ausgearbeitete gleichnishafte Funktion der Analytikerin.”®

79 Siehe VII. 4.1,
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4,  Wortgeschehen als schopferische Passion
Dritte Logosinterpretation: ,,Ich bin — fiir dich*
- Ein Logos der Liebe

«Was soll, was kann wie und wohin gewendet, verindert, nengestaltet wer-
den, damit aus dem Kriminalroman des Lebens vielleicht einmal eine Lie-
besgeschichte wird?» So hatten wir in den Anfangstiberlegungen nnserer
Arbeit gefragt.8% Und wir fragen hier noch einmal genauer; Was ist die
Qualitiit des Dia-Logos, der liber sein schépferisches Rufen (1. Logosqua-
litdt) nnd seine affirmative Existenzbegriindung (2. Logosqualitit) hinaus,
der Wirklichkeit, dort wo sie sich von ihm abgewendet und in sich selbst
verfahren hat, neue Ausrichtung ermésglicht? Und wie ist diese ,nene Aus-
richtung" zu beschreiben?

Aus unseren vorgingigen Uberlegungen geht hervor, dass es beim Para-
digmawechsel vom Kriminalroman zur Liebesgeschichte nicht um zwei
verschiedene, sondem um ein und dieselbe Geschichie geht. Mit anderen
Worten: Das Material der Geschichte bleibt sich gleich, die Menschen 4n-
dern sich in diesem Sinne nicht — weder Petrus, Maria noch ,,der Jiinger”
haben zwischen Karfreitag und Ostern zu einer hoheren ethischen Swfe ge-
funden oder ein ganz neues Lebensprogramm vorgelegt. Im Gegenteil, sie
sind dann erst recht in die Abgriindigkeit ihres eigenen Verhaltens abge-
gliteen.

Was sich aber gesindert hat an Ostemn, ist das Licht - jetzt wurde es
iiberhanpt erst ,licht” -~ und in diesem Licht der Blick und darin wiederum
das Wort, das auf die vergangene Geschichte fillt und als liebender Dia-
Logos sich mitten hineinsetze, damit auseinandersetzt, nach Spuren ver-
schiitteter, ermordeter Liebe sucht und, wo auch davon nichts zu finden ist,
doch sich in seiner eigenen Liebe schenkt und so der ganzen Vergangenheit
eine nebe Gestalt, einen Leib der Liebe gibt.

So geschieht es an Ostern, dass der unwiderrufliche Dualismus zwi-
schen gut und bbse, zwischen verdammt und errettet, Erfolg und Scheitern,
zwischen heilig und unheilig in eine lebendige, bewegende Dialektik geriit
und nicht mehr die Geschichte an sich, als wiire sie ein mess- und qualifi-
zierbares Faktum, sondern deren Aufnazhme in das Geschehen solcher Dia-
lektik es ansmacht, was Bestand findet, oder sich selbst ver-nichtet.

Einer ersten Logosqualitit, die als Ruf der Sehnsucht nach Geschaffe-
nem vnd nach schipferischer Wirklichkeit auftritt und einer zweiten Lo-
gosqualitét, die positive Existenzméglichkeit bestitige, wird also eine dritte

80 Siehe 1. 3.
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Qualitiit zn Grunde gelegt: Die Qualitit sich gebender und vergebender
Liebe, die - jenseits von Enttivschung und Desillusionierung - sich bis zur
eigenen Existenz hingibt, den eigenen Verinst und Tod wagt und darin erst
recht anfersteht, anch als Auferstehungsmdglichkeit derer, denen sie sich
geschenkt hat.

Diese Liebe erweist sich als der eigentliche Korper des Evangeliums,
der guten Botschafi. In ihr gewinnt das Evangelium seine eigentliche Wort-
gestalt, die ausgedriickt werden kdnnte in einem ,Ich bin — fiir Dich®™. Ich
habe dich nicht nur gerufen und lasse dich existieren, sondern ich werde je-
den Tag in dir zur guwten Geschichte, die dem Vergangenen in dir einen
neuen Anfang, eine Perspektive von Zukunft schenkt. Umkehr wird zur
Maoglichkeit des neuen Anfangs.

Diese Wortgestalt der Liebe ist einerseits eine Wortgestalt des Ver-
zichts. Nur im Sich-Vergeben und nicht im voransbestimmenden Beherr-
schen noch nachtriglichen Rechtbekommen — also in keinerlei Form von
Selbstbestitigung anhand des anderen — wirkt sie ihre Wunder. Sie ist aber
auch Wortgestalt der Fiille, eine Liebe, die das menschliche Fassungsver-
mogen iibersteigt und itberflutet nnd ans der Kraft des Glaubens sich offen-
bart. Dem bitteren Kelch am Kreuz steht jetzt der Becher gegeniiber, den
Gott voll einschenkt (Ps 23,5). Woraus, wenn anch nicht in ,,gebesserter”,
so doch in gleichnishafter Weise Nachfolge sich nihren kénnte.

Wie aber ist nun das Thema von Veriinderung und Wandlung psycho-
analytisch zu vertiefen? Und wird uns auch dort eine Qualitit der Liebe be-
gegnen?
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IX Zum Wortraumim analytlschen Geschehen:
,,0rt der Wandlung” ’

r

1.  Zum Ausweg

«Das Subjekt hat sich im Dialog gefunden.» Mit dieser Aussage hatten wir
das vorangehende analytische Kapitel abgeschlossen.! Und wir konnten an-
nehmen, dass dies auch im weiteren Sinn einen Schlusspunkt bedeutet. Die
analytische Arbeit hat erreicht, was ihr Ziel war: Sie hat das Ich in seiner
Position gestiirktund ihm die Fihigkeit verliehen, sich konstrktiv mit be-
dringenden und bedrohlichen Einfliissen auseinanderzusetzen — in seinem
Inneren wie auch im 4usseren Umfeld. Die Situation scheint gelist.

Maglicherweise fingt es aber jetzt erst an — was eine Parallele zu gewis-
sen Marchen setzt: Das Ichist éinen weiten Weg gegangen und hat dabei
vieles erkannt und gelemt. Es wurde begleitet von helfenden Gestalten - in
unserem Fall verkorpert durch die Person der Analytikerin. Wenn eigentlich
schon alles gut sein kinnte, wird das Ich aber nochmals vor die eigentliche
Herausforderung seines Lebens gestellt. Und was, bezeichnend ist: Es muss
dieses Wegstiick jetzt allein gehen. Die helfende Begleitung bleibt in ihrer
dusseren Gegenwart zuriick. Nun gerit das Ich nochmals in grossen Sturm
und Gefahr. Noch einmal erlebt es die Schrecken seines moglichen Unter-
gangs. Wird es trotzdem weitergehen - im Vertraven auf die ihm geschen-
kte Bedeutung, die weder Gegenspieler noch andere Widrigkeiten auszulis-
schen vermigen? Und wird es weiterhin aufdie innere Stimme héren, die
auch jetzt den Dialog in seinem Inneren bewegt und einer Lésung voraus-
wirkt, wenn auch durchwirbelt von verfithrerisch-verderblichen Ténen?

In Eigenstiindigkeit muss sich das 1¢h also behaupten und unter Beweis
stellen, ob es dem Leben gewachsen ist, das sich ihm in alter Manier anbie-
tet. Dies wird zur Voraussetzung, dass es sich ganz ins Leben hineinbege-
ben kann, dort auch zu seinem Gliick findetund zngleich zum Gliick und
zur Helferin anderer wird — was immer an weiteren Ereignissen wartet.2

! Siche VI 44,

2 Als Beispiel erwidhnen wir hier das Mirchen der ,.Schneekonigin® von
H.Chr.Andersen: Das Midchen Gerda macht sich auf den langen und gefihtlichen
Weg, um den vom Teufel verwiinschten und von der Schneektnigin entfithnien Kai
zo suchen. Eine goldene Kutsche bringt sie weiter, dann ein Rentier und ein beglei-
tender Brief, — doch das letzte Stiick hoch oben im Norden, in Sturm und Schnee,
muss sie ganz alleine gehen. Sie meint im Schneesturm umkommen zu mdssen, als
die Engel Gottes ~ also cine innere Kraft — ihr in letzter Minute beistehen ond einen
Weg dffnen. So gelangt sie in den Eispalast der Schneekdhigin, findet den erstatrten
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Nun reden wir hier in Marchensprache, was die Psychoanalyse anders
und weniger zielorientiert ausdriickt, Freud hat sich, was den mdglichen Er-
folg der therapewtischen Arbeit anbelangt, immer sehr zuriickhaltend gediu-
ssert. Er will in der Analyse, wie wir bereits erwihnten, auch nicht einfach
Therapie, sondern in erster Linie Erkenntnisarbeit sehen.3 Diese Erkennt-
nisarbeit — oder Bewusstseinswerdung — hat aber laut Freud therapeutische
Folgen. So finden sich in seinen Schriften durchans Uberlegungen zum
méglichen Ausweg und wird darilber nachgedacht, wie neurotisches Ver-
halten zumindest soweit geheilt werden kann, dass es einen Menschen Je-
benstiichtig macht. In diesem Zunsammenhang wird auch die Frage gestellt,
wann eine Analyse — nun auch von ihrem therapeutischen Wert her - als
beendet angesehen werden kann,

In der Folge wird es also darum gehen, dem Frendschen Verstindnis
von Verinderung beziehungsweise Heilong etwas niher zo kommen. Wo-
bei cine alte Frage hier noch einmal in den Vordergrund tritt. Freud bleibt
einer Okonomik verpflichter, Die Triebmichte Eros und Thanatos erweisen
sich weitethin als Grundkomponenten. Wie vermag nun aus diesem ener-
gevisch determinierten Ansatz eine Zukonft, im Sinne einer qualitativen
Neunausrichtung, hervorzugehen? Oder bleibt das Neue doch nur eine Va-
riation des Alten, cine Umgestaltung und Verschiebung von bereits Gege-
benem?

_ Wir werden also untersnchen, ob im Kampf zwischen Eros und Thana-

tos eine Qualitéit auftaucht, die selber einer inneren Freiheit entspringt und
Neues zu schaffen vermag. Dies bedeutet in einem ersten Schritt, dass wir
uns noch einmal mit der destruktiv-deterministischen Komponente des psy-
chischen Innenlebens auseinandersetzen. Dies entspricht der im vorherigen
Kapitel V111 angegangenen , katastrophalen* Tendenz.

Bei der Frage des Auswegs und einer miiglichen Losung wird dann der
Begriff der Sublimierung im Zentrum stehen. Wir untersuchen, welche Per-
spektiven von Zukunft und Verinderung er offenlegt und was seine

Kai, kann thn mit ihren Trinen und ihrem Singen erldsen und die beiden finden zu-
sammen zurlick ins Tal der Rosen und der Liebe (H.Chr.Andersen, Gesammelte
Mirchen, Bd 1 378-430).

Erwihnenswert ist hier auch das einsame Wachen und die Angsi von Jesus im
Garten Getsemani, so wie es die Synopiiker darstellen. Auch hier gehl es darum,
dass Jesus den Weg seiner Bestimmung geht, auch wenn ihn alle anderen vertassen.
Seine Hingabe wird dann in ciner — wie wir wissen ~ paradoxen Bedeutung zum
Heil der anderen (Mk 14,32 ff.par.; im 4. Evangelivm gibt es — anf Grund seiner be-
sonderen Osterperspektive? - diese Einsamkeit und Verlorenheit Jesu nicht. (Vgl.
aber Joh 12,27 vnd v.a. 13,21: Jesus wird im Geist erregt, weil er weiss, dass er ver-
raten, das heisst im Stich gelassen wird.).

3 Siche V. 3.3.1 (Es bedeutet fiir die Analytikerin).
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Primissen sind. Wiederum ist dabei Ricoeur unser Wegbegleiter, der insbe-
sondere durch sein Symbolverstindnis, das er iber den analytischen Begriff
der Uberdeterminierung ausfiihrt, einen kritischen Gegenpol zur Freud-
schen Grundauffassung setzt.

Im gleichzeitigen Dialog mit Freud, Ricoeur und der analytischen Praxis
formulieren wir schliesslich unsere eigene Vorstellung, wie das Schipferi-
sche als qualitativer Neubeginn wirksam werden ktinnte 4

4 Was den psychoanalytischen Bereich betrifft, beziehen wir uns in der
Hauptsache auf folgende Schriften Freuds: ,Jenseits des Lustprinzips™ (1920) und
~Das Unbehagen in der Kaltur™ (1930), dies besonders im Hinblick auf das Problem
der Destruktivitit; ,,Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie™ (1905) und (wiederauf-
greifend) ,Zur Einfithrung des Narzissmus” (1914) sowie ,Das Ich und das Es”
(1923) in Bezug auf den Sublimierungsbegriff; und schliesslich die Spitwerke ,.Die
endliche und die unendliche Analyse" (1937) sowie ,,Die psychoanalytische Tech-
nik* (1940) zur Frage, was eine vollendete und gegliickte Analyse avsmacht.

n



2. Triebschicksal und Sublimierung

2.1  Das lautlos Destrultive

«Da wir aber dazu gendtigt sind, miissen wir den Eindruck gewinnen, dass
die Todestriebe im wesentlichen stumm sind und der Lirm des Lebens
meist vom Eros ausgeht», schreibt Freud. Es geht hier nicht darum, die
grundsitzliche Giltigkeit dieser Aussage zu diskutieren, Aussagekriftig ge-
nug scheint uns, dass der Todestrieb es offenbar versteht, in verdeckter und
fiir das ungefibte Obr in unhtrbarer Weise sein Unwesen zu treiben. Zwei
Aspekten solch stummer Wirkungsweise gehen wir im folgenden nach. Sie
haben im engeren Sinne Bedeutung fiir unsere Uberlegungen zur Veréinde-
rng.

2.1.1 Der Wiederholungszwang

«Eine genuine Inszenierungsfihigkeit entdeckt sich im Menschen», hatten
wir im Zusammenhang mit dem Phinomen der Ubertragung vermerkt.S
Kennzeichnend ist dabei fiir den neurotischen Menschen, dass das Spiel
immer dasselbe ist. Auch wenn der Ort der Biihne sowie die engagierten
Mitspielenden variieren, tiber sein eigenes Drehbuch kommt er nicht hinaus.
Die aus der zweiten Topik gewachsene Personologie (Ich, Es, Uber-1ch)?
liess auf ein wrspriinglich erlebtes Beziehungsdrama und damit verbundene
Fragen der Dezichungsqualitit schliessen. Wie wir wissen, wollte Freud
aber diese innerseelisch errichtete Personologie weiterhin nur unter dem
Aspekt der Quantitdtund als System von Repriisentanten der Triebwelt be-
trachten.?

Wenden wir uns deshalb noch einmal dieser unpersdnlich-energetisch
definierten Grundlage zu. Wie erklirt es Frend, dass esim menschlichen
wie auch allgemein biologischen Triebsystem unter bestimmten Umstinden
zu dieserimmer auf den gleichen — negativen — Schluss hinzielenden Wie-
derinszeniemng kommt?

Ausgehend vom Konstanzprinzip hatte Frend bereits im ,,Entwurf dar-
gelegt, dass eine Herrschaft des Lustprinzips im Seelenleben anzunehmen

5 Freud, Das Ich und das Es, Bd 111 313. Siehe auch IT1, 2.1.1; Anm. 54,
6 Siche VL. 3.2.1.
7 Zum Ausdmck wPersonologie” siehe VILL. (dort auch Anm. 3).

8 Vgl. Ricoeurs Bemerkung zur ,Archiiologie des Subjekts”, VIL 3.2.1, Anm.
125,
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sei.? In der 1920 erschienenen Schrift ,Jenseits des Lustprinzips® geht er
nun der Frage nach, weshalb trotzdem ein grosser Anteil der seelischen
Vorginge gerade nicht von Lust, sondern von Unlust begleitet wird. «Es
kann also aur so sein, dass (zwar) eine starke Tendenz zumn Lustprinzip in
der Seele besteht, der sich aber gewisse andere Krifte oder Verhiiltnisse
widersetzen, so dass der Endausgang nicht immer der Lustiendenz entspre-
chen kann»; schreibt Freud,'?

Das Realititsprinzip stellt eine solche Kraft dar und setzt dem: unvor-
sichtigen Luststreben mit Hilfe des dusseren Wahmehmuongsbewusstseins
des Ichs eine Schranke. «Es ist indes unzweifelhaft, dass die Ablosung des
Lustprinzips durch das Realitétsprinzip nur fiir einen geringen und niche fiir
den intensivsten Teil der Unlusterfahmngen verantwortlich gemacht wer-
den kann», fihrt Freud fort.!!

Angefithrt wird weiter, dass die Verdriingung gew1sser Tnebantelle gine
Lustmdglichkeit in eine Unlustquelle verwandeln kénnen. «Sicherlich ist
alle neurotische Unlust von solcher Art, ist Lust, die nicht als solche emp-
funden werden kann», schreibt Freud, hilt aber zugleich fest, dass auch dies
nicht das Ausmass innerpsychisch bedingter Unlust zu erkliiren vermag. 12

Freud wendet sich nun insbesondere der Wiederholung unlustvoller Er-
fahrungen zu. Verschiedene Beispiele fiihrt er dazu auf. So gibt es Triume,
die ein traumatisches Erlebnis immer wieder durcherleben lassen end der
Grundthese, dass der Traum primire Wunscherfiillung sei, scheinbar wider-
sprechen. Oder Freud beschreibt das Spiel eines Kindes, das mit einer Pup-
pe immer und immer ‘wieder nachspielt, wie die Mutter ausser Haus geht
und das nun sehr betriibte Kind allein lisst. Aktiv wird im Spiel die Mutter-
puppe fortgeworfen. Und Freud verweilt schliesslich bei gewissen Wieder-
holungsmustern, wie sie in der analytischen Ubertragung sichtbar werden —
sich aber auch im Leben. abspielen. Es handelt sich um Beziehungsent-
wicklungen, die - scheinbar schicksalsbedingt — immer gleich verlaufen
und enden. In allen Fillen wird offensichtlich etwas- wieder und wieder in-
szeniert, was Unlust bereitet und eigentlich anders erlebt werden machte.
Deshalb spricht Freud vom Wiederholungszwang. Es gibt etwas, das swh
dem Lustprinzip in zwingender W eise widersetzt.

Nun kéanen wir an dieser Stelle gewisse Differenzierungen, die Frend
zu den einzelnen Beispielen setzt, nur andeuten. So weist ¢r zum Beispiel
darauthin, dass der traumatische Traum nicht in jeder Hinsicht dem Lust-

9 Siche V. 3.3.1.

10 Freud, Lustprinzip, Bd Il 219.
I End. 220.

12 Epg.

303



prinzip widerspricht. Das Vorweg- oder Nachtriumen hat zum Zweck, die
Angst rechtzeiiig bewusst zu machen, um so den mdglichen Schrecken,
wenn das geflirchiete Ereignis eintrifft, zu lindern - eine Vorsorge, die auch
in der Realitit erwiinscht wire. Bs geht also auch um ein Stiick Vor- und
Nachbewdltigung. Oder das kleine Kind wird die Erfahrung, dass es oft al-
lein gelassen wurde, nun selber ,ausspielen. Durch einen Akt der Be-
miichtigung sucht es sich vom passiven Erleiden zu schiitzen. Zudem wird
mit dem eigenhiindigen Fortwerfen der Mutterpuppe Rache an der untreuen
wirklichen Mutter genommen.

Was sich aber als bemerkenswert erweist, ist das stindige - und wie
Freud meint - infantil gebliebene Wiederholen eines an sich unlustvollen
Ablaufs durch den erwachsenen neurotisch Kranken — und zwar in der
Realitit. Br scheint es fertig za bringen, alles immer wieder an den gleichen
schmerzhaften Punkt zu filhren, der sich als urspriingliche Krénkung, als
tief empfundene Minderwertigkeit erahnen lisst. Dass dies geschieht, ist
thm nicht bewusst, da es dem Bereich der Verdringung unterliegt. Freud re-
det von der narzisstischen Narbe - die nicht wirklich verhetlt zu sein
scheint. Verursacht wurde sie durch eine urspriingliche Erfahrung von Lie-
besverlyst.!3

Hatte Freud auf diesen Wiederholungszwang schon an fritherer Stelle
aufmerksam gemacht,1? bringt er ihn jetzt zum ersten Mal in Zusammen-
hang mit dem Todestrieb. Dieser sucht in seinem ureigensten Interesse das,
was lebt und sich entwickelt, anf den toten Punkt zurlickzufiihren. «Hier
rmuss sich uns die ldee aufdringen, dass wir einem allgemeinen, bisher
nicht klar erkannten - oder wenigstens nicht ausdricklich betonten — Cha-
rakter der Triebe, vielleicht allen organischen Lebens liberhaupt auf die
Spur gekommen sind», schreibt Freud und beharrt auf einer grundsitzlich
konservativen Austichtung dieser Triebkomponente, die nur das regressiv
Wiederhalende kennt und keinen Sprung ins Neue tat.!3 «Das Ziel alles
Lebens ist der Tod, und zuriickgreifend: Das Leblose war frither da als das
Lebende», so die nilchterne Aussage Freuds.' Und obwohl Freud in der

13 Freud, Lustprinzip, Bd II 230.
14 Preud, Das Unheimbiche, Bd IV 2576
15 Freud, Lustprinzip, Bd 111 246,

16 Epd. 248. In diesem Zusammenhang ist auch der von Ricoeur avfgegriffene
Kulrurpessimismus Freuds zu erwiihnen (siehe VIL. 2.1.1, Anm. 27).Was Frevd nach
wie vor auszeichnel, ist seine unbeschdnigende Weise, die verborgenen Kriifte der
Lebensverhinderung wie auch die aktive Destruktivitit vor allem im menschlichen
Verhalien beim Namen zu nennen. Ob dies allein durch das organisch Triebhafte
erklirbar ist oder noch in anderer Weise in den unverfligbaren Ursprungs des Bdsen
gehdrt — als Kehrseite schipferischer Freiheit -, bleibt eine offene Frage.
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gleichen Schrift den grundsitzlich dualistischen Ansatz seiner Triebtheorie
betont, indem er der Thanatosmacht den Lebenstrieb beziehungsweise Eros
entgegenstellt!?, entsteht doch der Eindruck, dass der Todestrieb und damit
auch die Destruktivitit als Grundtendenz eine Art Prioritiit einnehmen. Und
dies nicht nur, weil Freud den Tod an den Anfang - und das Ende — allen
Lebens setzt. An verschiedenen Stellen der Schrift werden die lebenserhal-
tenden Tricbe sozusagen unter den Todestrieb subsumiert: Sie stellen nur
die Verzégerung, den gewollten Umweg dar, um dem Todestrieb dann um-
so mehr sein vernichtendes Werk zu erméglichen.

Von besonderer Bedeutung ist, dass dieser Todestrieb als stummer
Agent im Uber-Ich Gestalt gewinnt und als dessen ,Negativititsfaktor” sei-
ne Herrschaft ausiibt.!® Wobei uns sein ,hinterhiltiges” Agieren noch in ei-
nem besonderen Aspekt interessiert. In einer bemerkenswerten Entwicklung
wird uns dies vom Triebhaften {iber die Personifiziemng (Uber-Ich) in den
Bereich des Gewissens fiihren.

2.1.2 Die vorweggenommene Strafe

In seiner Schrift ,,.Das Unbehagen in der Kultur stellt sich Freud noch ein-
mal in umfassender Weise der Frage, weshalb das Gliick fiir die Menschen
so schwer zu erringen sei. Wie der Titel aussagt, geht es um die Kultur, die
eigentlich den menschlichen Wohlstand im weitesten Sinne garantieren
sollte, dies aber nur auf Kosten grosser individueller Einschrinkungen zu
Stande bringt und dem Menschen in besonderem Masse Unbehagen ver-
schafft.

Kultur definiert Freud in diesem Zusammenhang als «die ganze Summe
der Leistungen und Einrichtungen, in denen sich unser Leben von dem un-
serer tierischen Ahnen entfernt und die zwei Zwecken dienen: dem Schutz
des Menschen gegen die Natur und der Regelung der Beziehungen der
Menschen untereinander.» 1% Gndlegend ist, dass dieses Kulturverstindnis
Triebverdringung und damit primire Lustversagung bedeutet.

Wir haben bereits frither nachgezeichnet, wie diese Triebverdringung -
in individueller und kollektiver Weise — mdglich wird. Uber den Identifizie-
rungsweg mit der dusseren Autoritit wird eine innere Instanz emichtet, die —
als Ichideal - noch einige andere Komponenten in sich aufnimmt und zur
wirkungsvollen Regulatorin des Wunsches wird.20

17 Bud. 269.

18 Siche dazu VII. 2.3,

19 Breud, Unbehagen, Bd IT1 220.
20 giche VII. 2.
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Nun konnte dies nach wie vor aus dem Blickwinke] des Realitiitsprin-
zips betrachtet werden: Die Triebe werden soweit eingeschrinkt, als sie ei-
nem umfassenderen Interesse schaden. Das miisste aber noch nicht dieses
besondere Unbehagen auslésen und eine Eigenblockierung zur Folge ha-
ben, die weit fiber das lebenserforderfiche Mass hinauszugehen scheint.?!

Freud erkennt nun i Schuldgefiikl - und damit zusammenhingend im
Strafbediirfnis - die eigentliche Quelle solchen Kulturunbehagens. Was er
als allgemeines Kulturphinomen ortet, setzt erin der ihm eigenen Art und
Weise auch in einen individuell-biographischen Rahmen.22 Und er erliutert
neu in diesem Zusammenhang den Bedeutungsbereich von Uber-Ich, Ge-
wissen, Schuldbewusstsein, Schuldgefiihl, Strafbediirfnis und Reue, die als
direkte Repriisentanzen der Autoritit oder als deren Gefiihlstrabanten das
sogenaant ethische Verhalten der Menschen bestimmen. 23

Noch einmal wird das menschliche Lebensgebiude an seinen Ursprung
gefilhrt, Es geht um jene belngstigende Erfahrung von materieller und
emotionaler Abh#ingigkeit des kleinen Menschenwesens, dem vor einem
Liebesverlust bangt, dadies seinen Untergang bedeuten kdnnte. Es wird
deshalb in der ,,archaischen Konfliktsituation*?* es nicht mit der als dussere
Autoritdt auftretenden Elterngestalt verderben wollen und den bereits be-
schriebenen Kompromiss einer Autoritdtsidentifizierung suchen.?

Was also eigentlich einer Angstreaktion vor der Jusseren Autoritit ent-
spricht und mit einer vorgingigen Rivalitits- beziehungsweise Aggressi-
onsregung zusammenhingt, dussert sich laut Frend nun im Schuldbewusst-
sein. Von diesem «Schuldbewusstsein muss man zugeben, dass es frilher
besteht als das Uber-Ich, also auch als das Gewissen», schreibt Freud. «Es
ist dann der unmittelbare Ausdiuck der Angst vor der Autorit4t.»26 Durch
die Errichtung des Uber-Ichs wird nun die Sache komplexer. Das Uber-Ich
wird n#imlich auf Grund seiner innerpsychischen Position und der ihm dont
zukommenden Allwissenheit auch jene aus versagten Sexualwiinschen her-

21 Wir nehmen an dieser Stelle bereits frither gemachte Uberlegungen zum
+Charakier des Uber-Ichs” noch einmal auf, jetzt allerdings mit neuet Akzeniuie-
ung.

2 Freud, Unbehagen Bd 1X 265.

23 Ebd. 262.

24 Laut Freud der Odipuskomplex.

25 Siehe VIL 2.

26 Freud, Unbehagen Bd IX 262. Freud- weist an anderet Stelle darauf hin, dass
man «ein ursprilngliches, sozusagen natiirliches Unterscheidungsvermégen fiir Gut
und Bése ablehnen darf.» [...] «Das Bose ist anfiinglich dasjenige, wofilr man mit

Liebesverlust bedroht wird; aus Angsi vor diesem Verlust muss man es vermeiden.»
(Ebd. 251).
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vorgegangenen Aggressionsstrebungen erkennen, die dem Ich selber unbe-
wusst bleiben und in der Regel auch keine Tatnotwendigkeit in sich tragen.
Im psychischen Bereich sind sie aber trotzdem Realitit vnd werden nun
vom Uber-Ich beziehungsweise durch dessen Funktion, das Gewissen, in
Form von Schuldzuweisung dem Ich zugeschoben. Dies 18st das eigentliche
Schuldgefiihl aus. Freud schreibt; «Weun eine Triebstrebung der Verdrin-
gung unterliegt, so werden ihre libidintsen Anteile in Symptome, thre ag-
gressiven Komponenten in Schuldgefiibl umgesetzt.»2? Es handelt. sich
dabei um ein ,,Gefiihl*, das paradoxerweise oft unerkannt bleibt und sich
vor allem durch das Strafbedirfnis manifestiert. Eine — im vordergriindigen
Sinne - vorweggenommene Strafe soll dem von uvnsichtbarer Macht und
aus unerkanntem Grund geplagten Ich Erleichterung schaffen - was aber
umso mehr dessen Ungliick besiegelt. Das Schuldgefiihl selber ist laut
Freud «im Grunde nichts anderes als eine topische Abart der Angst».28

Auch in der Reue sieht Freud nichts anderes als «eine Gesamtbezeich-
nung fiir die Reaktion des Ichs in einem Falle des Schuldgefihls».2? Sie
hingt urspriinglich mit der Reaktion auf eine tatséichlich begangene Tat zu-
sammen.3? In ihr manifestiert sich die Gefiihlsambivalenz in Bezug auf das
angegriffene Objekt. Reue kénnte auch mit einer Art von Unterwerfungsge-
stus verglichen werden: Um nicht den Liebesverlust der Autoritit — sei es
der inneren oder Husseren ~ erleiden zu milssen, zeigt das Ich sich reuig.3!

13

27 Freud, Unbehagen, Bd IX 264,
28 Ebd.261.
29 Ebd. 262.

30 Es geht um die Annahme Freuds, dass sich ein historischer Urvater-Mord
ereignet habe (siche VI1.2.1.2, Anm. 47).

31 Freud hlt an dieser Stelie fest, dass die Religionen «die Rolle des Schuld-
gefithls [und der Rene] nie verkannt haben»....und «auch mit dem Anspruch auftre-
ten, die Menschheit von diesem Schuldgefilhl, das sie Stnde heissen, zu erlosen»
{Unbehagen 261). Die in diesem Zusammenhang aufgerichtete Goltesinstanz wird
den Menschen aber noch unheilvoller in gin System von Schuld und Swrafe versinik-
ken. Und weil der religitse Mensch auf Grund eines besonders michtigen Uber-Ichs
auch zu einer gesteigerten Triebverdringung neigt, wird seine gechemmte und unbe-
wusst agierende Aggression ebenfalls grosser und richtet sich in besonderem Aus-
mass gegen ihn selbst. Er wird deshalb — anch wenn sein dusseres Leben keinen
Anlass dazu bietet — unter besonders grossem Schuldgefiihl leiden. Freud fihrt for,
dass «aus der Art, wie im Christentum diese Erlosung gewonnen wird, durch den
Opferiod cines Einzelnen, der damit eine allen gemeinsame Schuld auf sich nimmt,
wir ja einen Schluss gezogen haben, welches der erste Anlass zur Erwerbung dieser
Urschuld, mit der auch die Kultur begann, gewesen sein mag». (Siehe auch: Totem
und Tabu 436ff.).
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Ein grundlegender Faktor des ,,Kulr-Unbehagens” ist also mit der
Funktionsweise des Uber-Ichs verbunden. Seine Errichtung erweist sich lant
Freud als notwendig, um die Autoritdtim Reich des Wunsches wirksam
werden zu lassen und den Menschen zum Triebverzicht und damit zor
Kulturleistung tberhaupt zu befihigen. Seine Wirkungsweise hat aber dort,
wo in irgend einer Weise eine Ich-Schwiche vorliegt, eine verheerende
Auswirkung auf die Lebensqualitiit der Einzelnen. Dies ist umso mehr der
Fall, als der Aggressionstrieb, welcher aus der Versagung hervorgeht und
das Schuldgefithl bewirkt, lant Frend ein Abkdmmling des Todestriebes ist.
Als Schuld vom Uber-Ich anf das Jch zuriickgespiegeltund gezeichnet
durch eine subtile Destruktivitiit, hilt er den Menschen unbarmherzig in
seinem — unsichtbaren — Todesmuster gefangen. Der Tribut, den die Kul-
turméglichkeit fordert, ist hoch,

Noch einmal halten wir fest: Es zeigt s:ch als eine bemerkenswerte
Entwicklung, dass aus dem Urtrieb (Thanatos) {iber eine personale Instanz
{Uber-Ich) im Grunde genommen eine Qualitit des Erlebens entstanden ist.

2.1.3 Thanatos oder Eros?

Stellen wir hier noch einmal die Frage nach dem Verhilinis von Eros und
Thanatos, so fallt auf, dass der Todestrieb als bestimmende Macht auftritt.
Das Verdienst des Eros scheint allein, Thanatos am zu raschen Ecfolg zu
hindem, indemer sich als Lebenstrieb querstellt, wo er kann. Frends grond-
sitzlich dualistischer Ansatz droht in einen Thanatos-Monismus abzuglei-
ten. Es konnte dies die inhirente Konsequenz seines ausschliesslich
energetisch-deterministischen Ansarzes sein. Ist das Energetisch-Quantita-
tive bezichungsweise dessen kausal-gesetzliche Komponente letzte Grond-
lage, muss dies unterschwellig ins Totalitdre fithren. Die Psychoanalyse
zeichnet s0 gesehen ein dusserst diisteres Bild.

Freud hat aber nicht nur in der Praxis, sondem in der Theorie seinem
eigenen Pessimismus auch widersprochen. So sieht er neben der Herrschaft
von Thanatos tber Eros auch die Moglichkeir einer gewissen Vertriiglich-
keit zwischen beiden und geht dabei wieder vom dualistischen Ansatz aus.
Als grundlegendes Beispiel sei hier die Sexualitit erwihnt: Indem die
(Todestrieb-)Aggression als Mitkomponente des Eros auftritt, kann dieser
tibechavupt zom Ziel gelangen und der Vereinigung und der Erbaltung des
Lebendigen dienen. Gleichzeitig wird das Destruktive des Todestriebs
eingebunden.32 Aber auch in seinem — vom sexuellen Impuls wie auch dem
Problem der Destruktivitit abgeleiteten — Kulturverstindnis ist Frend

32 Freud, Lustprinzip, Bd ITI 263.

308



ambivalent. Einem ausgesprochenen Kulturpessimismus, laut dem morali-
sche, gesetzliche und religidse Einrichtungen sich fiir den Menschen vor
allem als lebensfeindlich erweisen, steht eine durchaus positive Einschiit-
zung der Kulturmoglichkeit gegeniiber, Die Kultur erlaubt niimlich vor
allem im #sthetischen und erforschenden Bereich zur erwihnten Vertrig-
Kchkeit zwischen Eros und Thanatos zu finden und darans eine lohnende
Lebensperspektive mit einem gewissen Mass an Freiheitaufzubauen.

Es wird uns in der Folge besonders interessieren, wie Freud diesen
Ausweg aus grundsitzlicher Triebverfahrenheit darstellt und zwar weiterhin
auf energetischer Basts.

2.2 Diedritnte Energie

«Vielen von uns mag es auch schwer werden, auf den Glauben zu verzich-
ten, dass im Menschen selbst ein Trieb zur Vervollkommnung wohnt, der
ihn auf seine gegenwiirtige Hohe geistiger Leistung und ethischer Sublimie-
rung gebracht hat und von dem man erwarten darf, dass er seine Entwick-
lang zum Ubermenschen besorgen wird. Allein, ich glaube nicht an einen
solchen inneren Trieb und sehe keinen Weg, die wohltuende Illusion zu
schonen», schreibt Freud in ,Jenseits des Lustprinzips*.33

Nun geht es uns hier zwar nicht um die Vervollkemmnung des Men-
schen, aber dochum die Frage, in welcher Weise die Triebwelt sich umzu-
gestalten vermag, damit in moglichst positiver Weise individuelle und
soziale Lebensqualitit entsteht — und dies wie gesagt ohne hinzukommende
»andere” Komponente.

Erwihnt sei hier, dass wir damit also noch einmal hinter das zuritckge-
hen, was wir als dialogische Moglichkeit bereits eingefithrt haben. Sie ist
es, die unserer Ansicht nach das strenge Herrschaftsgefiige des Psychi-
schen, die deterministisch-destruktive Thanatosstruktur nach und nach auf-
zulockern vermag, dort ihren qualitativen Zuspruch setzt und bis in die

tiefste Tiefe des Wunsches Verinderung schafft.3* Dies bedingt allerdings

eine grundsitzliche Annahme von Sprachlichkeit und Bezichungsqualitiz,
die nicht erst als triebiibersteigende und bewiliigende Kulturentwicklung
auftauchen, sondern vom Ursprung des Lebens her und im Triebhaften
selbst gegenwiirtig sind.

Wir wissen, dass dies nicht Freuds Ansatz ist, zumindest nicht im Theo-
retischen. Sehen wir deshalb, wie er sich ,energetisch™ aus der Affire ziehe,
Ricoeur wird uns wiederum als kritischer Kommentator begleiten.

33 Freud, Lustprinzip 251.
3 giehe VIL 3.2.3.
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2.2.1 Destruktion - Rekonstruktion

Als erstes erwidhnen wir einen Ldsungsansatz, der in seiner impliziten Posi-
tivitit tiberrascht, Er zeigt wiederum eine Seite von Freud, die sich nicht
vam Destruktivicits-Pessimismus leiten lisst. Es geht um die Vorstellung
der Psychosynthese.

In seiner Schrift ,,Wege der psychoanalytischen Theorie* geht Freud auf
die Kritik an der analytischen Arbeit ein, diese kimmere sich nur um die
Analyse des kranken Seelenlebens und nicht um dessen Synthese. Nach der
Zerlegung miisse doch auch der Wiederaufbau folgen. Diese Forderung
lehnt Freud strikte ab. Er schreibt: «Der neurctisch Kranke bringt uns ein
zerrissenes, durch Widerstinde zerklitftetes Seelenleben entgegen, und
wihrend wir daran analysieren, die Widerstdnde beseitigen, wichst dieses
Seelenleben zusammen, figt die grosse Einheit, die wir sein Ich heissen,
sich alle die Triebregungen ein, die bisher von ihm abgespalten und abseits
gebunden waren. So volizieht sich bei dem analytisch Behandelen die Psy-
chosynthese ohne unser Eingreifen, antomatisch und unausweichlich.»33
An anderer Stelle nimmt Frend diese Argumentation auf und fiihrt sie auf
die Tatsache zuriick, «dass das Ich eine Organisation ist» - im Gegensatz
zum Es - mit einem «Zwang zur Syntheses, der immer mehr zonimmt, je
starker das Ich wird. Freud macht allerdings hier die Einschrinkung, dass
das Ich auch gewisse Symptome einbindet, die eigentlich hindemden Ein-
fluss ausitben und noch einer Aufldsung bediirften 36

Doch kehren wir zur anfinglichen Aussage der Psychosynthese zuriick.
Freund gibt also einer Art innerpsychischer Heilungsméglichkeit Raum, die
sich spontan ereignet, gesetzt der Fall, essei vorher die analytisch-bewusst-
machende Arbeit erfolgt.

Was sich dariber hinaus an Argumentation hinzufiigt, erkldrt sich aus
der bereits bekannten Haltung Freuds, den Analysanden nicht in irgend eine
Richiung beeinflussen zu wollen. Der Arzt bleibt neutraler ,,Chirurg"; was
sich verindert, tut sich von selber. Freud schreibt: «Wir haben es entschie-
den abgelehnt, den Patiencen, der sich hilfesuchend in unsere Hand begibt,
zu unserem Leibgut zu machen, sein Schicksal fitr ihn zu formen, ihm un-
sere ldeale aufzudringen und ihn im Hochmut des Schépfers zu unserem
Ebenbild, an dem wir Wohlgefallen haben sollen, zu gestalten.»37 Nicht
zuletzt konnte sich hinter dieser Argumentation, verbunden mit der

35 Preud, Wege der psychoanalytischen Therapie, EB 243,

3 Freud, Hemmung, Symptom und Angst, Bd V1 243, Wir erfabren spiier,
dass diese Kraft der Synthese dem (desexualisierten) Eros entspringt.

37 Freud, Wege der psychoanalytischen Therapie, EB 246,
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Vorstellung der spontanen Psychosynthese, auch eine gewisse Fortschritts-
glaubi gkeit verbergen, die Freud hiet ins Innerpsychische legt, Er: wiirde
sich dann eineraus sich selbst wachsenden Hoherentwicklung der Natur
anvertranen, was durchaus seiner Zeit entspriche.,

Kann die Vorstellung der Psychosynthese nun aber als Grundlage die-
nen, um einen weiteren, wichtigeren Begriff in Freuds Denken niher zu er-
fassen - den Begriff der Sublimierung? Letztere scheint einerseits aus sich
selbst zu geschehen, kdnnte aber doch auch einen gewissen Willensakt und
damit ein_Element der Freiheit, cine Qualirdt, voranssetzen. Manifestiert
sich also in'ihr eine dritte — qualifizierbare — Energie"”, welche im duali-
stisch veranlagten, vordeterntinierten Triebsystem doch eine neue Ausrich-
tung zu schaffen vermag?

2.2.2 Das Aktive der Sublimierung - Verzicht als Desexualisierung

«In-Freuds Schriften ist der Begriff der Sublimierung grundlegend vwnd
zugleich episodisch», schreibt Ricoeur.>® Der Ausdruck taucht an ver-
schiedenen Stellen auf, erfiihrt in der Entwicklung analytischer Forschung
einiges an Bedeutungsverinderung, wird aber nie grundlegend abgehandelt.
Ricoeur versucht, dieser Bedeutingsentwicklung nachzugehen und sie in
eine gewisse Systematik zu setzen. Wir folgen fiirs erste seinen Uberle-
gungen.

- In einem ersten Schritt bezieht sich Ricoeur anf die Schrift Freuds ,,Drei
Abhandlungen zur Sexualtheorie*. Er findet dort eine Reihe von Grundaus-
sagen zum Sublimierungsbegriff. Und er stellt fest, dass Freud hier noch
keinen expliziten Unterschied macht zwischen Sublimierung nnd Verdriin-
gung. Es zeigt sich aber, dass die Sublimierung cine Mdglichkeit ist, das
Triebinteresse und damit die sexuelle Neugier von den Genitalien weg anf
die Korperbildung im ganzen zu lenken. «Die Sublimierung ist eine Abwei-
chung vom Ziel der Libido und kein Objektersatz», schreibt Ricoeur, «nnd
sie stellt sich von vornherein in den Bereich der Asthetik, das heisst des
Kulturphinomens.»3? Sublimierung verbindet sich mit Gestaltung. So geht
es aus der ersten Abhandlung , Abweichungen in Bezug auf das Sexuvalziel*
hervor, 40

In der zweiten Abhandlung, ,Die infantile Sexualitit”’, wird die Subli-
mierung noch in vermehrtem Ausmasse vom Standpunkt der Kulturleistung
her betrachtet. «Die Knlturhistoriker scheinen einig in der Annahme, dass

38 Ricoeur, Interprelation 495.
3% Ricoeur, Inierpretation 493,
40 Freud, Abhandlungen I, Bd V 66.
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durch die Ablenkung sexueller Triebkrifte von sexnellen Zielen und
Hinlenkung auf neuve Ziele, ein Prozess, der den Namen Sublimierung
verdient, michtige Komponenten fiir lle kulturellen Leistungen gewonnen
werden», schreibt Freud. Erordnet die Entstehung von sublimierendem
Verhalten der Latenzzeit zu.#! Die sogenanm psychischen Didmme oder
Reaktionsbildungen — Ekel, Scham und Moral — bewirken die Sublimie-
rungsmoglichkeit filr das, was sich sonst in der Perversion dussern konnte. %

An einer weiteren Stelle vergleicht Freud das neurotisch-krankhafte
Phinomen, sexuelle Storungen auf andere Korperfunktionen zn itbertragen,
mit der positiven Mdglichkeit des Gesunden, Sexualitit zu sublimieren;
«Die nimlichen Wege aber, auf denen Sexualstdrungen auf die iibrigen
Korperfunktionen iibergreifen, miissten auch in der Gesundheit einer ande-
ren wichtigen Leistung dienen», schreibt Frend.*? Er schliesst mit der Be-
merkung, dass tiber diese Verschiebungsvorgiinge noch sehr wenig bekannt
ist.44

Wichtige Aussagen zur Sublimierung sind schliesslich im letzten
Abschnitt der ,.Drei Abhandlungen™ zu finden, welcher eine Art Synthese
des gesamten Werkes darstellt, «Die Sublimierung erscheint hier, neben der
Neurose und der Perversion, als dritter Ausweg», schreibt Ricoeur.?® Die
Perversion wird interpretiert als ein Mangel an Integration durch die
Genitalzone; die Neurose, das «Negativ der Perversion»%® wird nun klar der
Verdringung — und damit der Eigenblockierung durch Widerstiinde — zuge-
ordnet. Die Sublimierung schliesslich ermdglicht den Prozess, «bei
welchem den iiberstarken Erregungen aus einzelnen Sexualititsquellen
Abfluss und Verwendung auf andere Gebiete ertffnet wird, so dass cine
nicht unerhebliche Steigerung der psychischen Leistungsfihigkeit aus der
an sich gefahrlichen Veranlagnng resultiert», schreibt Freud.4” Wieder halt
Frend fest, dass dies vor allem dem kiinstlerischen Schaffen zugute kommt,
wobei der cinzelne Kiinstler eine variable Mischung perverser, neurotischer

41 Freud, Abhandlungen II, Bd V 85.
42 Ricoeur, Interpretation 496.
43 Frend, Abhandhugen 11, BA V 111.

44 Ricoeur kommentiert , dass Freud, indem er die Sublimierung jedesmal in
einen urspringlichen Zusammenhang mit den erogenen Zonen setzt, die Aufmerk-
samkeit auf dic Begrenztheil des Triebschicksals lenkl. «In diesem Sinne k#nnte
man von der Endlichkeit des menschlichen Wunsches sprechen, der letztlich auf ei-
ner ausgewihlten, relativ begrenzien Sensorialitit spielt.» (Interpretation 497),

45 Ebd. 497.
46 Frend, Abhandlungen/Zusammenfassung, Bd V 140,
47 Ebd. 141.
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nnd soblimierender Tendenzen in sich trigt. Ausschlaggebend fiir die
Qualitit seiner Schaffenskraft ist der dritte Faktor, 48

Erscheint das neurotische Verhalten also als Folge der Verdringung, so
wird letztere hier ilberraschenderweise der Sublimierung untergeordnet.
Nach wie vor bleibt unklar, wie diese Verschiebungsvorginge ablaufen
konnten. Desgleichen gibt es keine wirklichen Anhaltspunkte dafiir, dass
«die Sublimierung bei Individuen von abnorm starker sexueller Veranla-
gung ihre Energie aus den infantilen, erogenen Zonen bezieht», schreibt Ri-
coenr.® Anch wird nur die kiinsterische Sublimierung genannt und wird
nicht erklirt, wie die 4sthetischen oder anderen Werte, auf welche die Ener-
gie abgeleitet oder verschoben wird, durch diese Mechanismen entstehen.
- «Nur die Schopferkraft, so scheint es, ist abgeleitet, nicht aber die Objekte
selbst, anf die sie sich richtet», hilt Ricoeur fest.5¢ Auch die bereits er-
wihnten Reaktionsbildungen wie Scham, Ekel und Moralitit, welche Sub-
limierung férdern sollen, fithren hier nicht weiter.

Spitere Texte Frends bringen keine wirkliche Erhellung in diesen Be-
reichen, fiigen aber noch einige Gesichtspunkte hinzu. In der Schrift ,,Znr
Einfilhrung des Narzissmns® erlidutert Freud das Gegensatzpaar Sublimie-
ming/Idealisierung, woranf wir bereits frither eingegangen sind.’! «Die
Idealisierung betrifft das Objekt der Triebe, die Sublimierung dagegen seine
Richtung und sein Ziel», schreibt Ricoeur.32 Die Sublimierung ist deshalb
verschobene, neuausgerichtete und nicht verdriingte Energie. Die nitige
Erkldrung, was diese Verschiebung erméglicht, wird auch hier nicht gege-
ben.

Weiterhelfen konnten noan Ausfithrungen zum Thema, die wir in der
Schrift ,.Das Ich und das Es* finden. Der Begriff der Snblimierung wird in
die Uberlegungen Freuds zur Entstehung des Uber-Ichs hineingenommen.
Wir erfahren, dass in der ddipalen Sitwation, wenn das Sexualobjekt

48 Vgl. auch Frends Ausserungen in seiner Schrift: ,.Eine Kindheitserinnerung
des Leonardo da Vinci® (1910): In der grossen Wissbegierde und im Forschungs-
drang, welche sich bereits beim Kind Leonardo #ussem, sieht Freud jene Moglich-
keit des Menschen, «mit leidenschafilicher Hingabe, mit der ein anderer seine Licbe
ausstattet, zu forschen» — das heisst «zu forschen anstaw zu lieben» (da Vinci 104),
Und: «Der Sexualtrieb eignet sich ganz besonders dazu, solche Beitriige abzugeben,
da er mit der Fihigkeit der Sublimierung begabt, das heisst imstande ist, sein nich-
stes Ziel gegen andere, eventuel! hiher gewertete und nicht sexuelle Ziele zu ver-
tauschen.» (Ebd.).

49 Ricoeur, Interpretation 498,

0 Ebd.

51 giehe VI1.2.2.1. Vgl. Freud, Narzissmus, Bd 1l 61ff.
52 Ricoeur, Interpretation 498,
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aufgegeben werden muss und die Objektlibida sichins Innere zuriickzieht,
diese dort zur narzisstischen Libido wird und eine Art Desexualisierung
erfihrt — immer vorausgesetzt, der Odipuskomplex finde seinen heilsamen
Untergang,53 Es handelt sich hier nach Freuds Worten um eine «Art von
Sublimierung». Und er fiihrt fort: «Ja, es entsteht die eingehender Behand-
lung wilrdige Frage, ob dies nicht der allgemeine Weg zur Sublimierung ist,
ob nicht alle Sublimierung durch die Vermittlung des Ich vor sich geht,
welches zunichst die sexuelle Objektlibido in narzisstische verwandelt, um
ihr dann vielleicht ein anderes Ziel zu setzen.»>*

Wir ktnnten nun annehmen, dass die in solcher Weise desexualisierte -
das heisst vom Objekibegehren befreite — und der Verschiebung fihige
Energie cine Art ,dritte Energie” darstellt, die den Kampf zwischen Tha-
natos und Eros zu neutralisieren weiss. Freud schreibt, dass im Vorgang
der Sublimierung bezichungsweise der Desexualisierung zwar etwas von
der Hauptabsicht des Eros — nimlich «zu vereinigen, zu binden, festzuhal-
ten» — bestehen bleibt, indem die Sublimierung selbst der «Herstellung von
Einheitlichkeit» dient, «durch die das Ich sich auszeichnet». Andererseits
arbeitet das Ich auch dem Eros enigegen, indem es sich eben «der Libido
der Objekibesetzungen bemiichtigt, sich zum alleinigen Liebesobjeky auf-
wirft, die Libido des Es desexnalisiert oder sublimiert[...] und sich damit in
den Dienst der gegnerischen Triebenergie stellt.»> Wie wir wissen geht es
hier um die Errichtung des Uber-Ichs mit Hilfe der Identifizierung, welche
die Autoritidt nnd damit auch die Méglichkeit des Objektverzichts in den
Wunsch des Eros setzt.

Ricoeur hilt fest, dass hier Sublimierung, Desexualisierung und Identi-
fizierung ganz nahe zneinander riicken und wir deshalb wieder vor der alten
Frage siehen, die offenbar auch das Konzept der Sublimierung nicht zu 16-
sen vermag: Wie ist in einer reinen Okonomik der eigentliche Ausltser sol-
cher Entwicklungen aufzeigbar? Insbesondere der Begriff der Iden-
tifizierung hatte uns bereits frither zu einer erweiterten Grundanschauung
gedringt. 56

Es bleibt also offen, was die aktive Mdoglichkeit des Individuurms sei,
angesichts sozialer Anforderung zwischen Perversion und Neurose znm
Ausweg der Sublimierung zu finden. Es sei denn, wir greifen zuriick auf die
Psychosynthese, die aussagt, dass das psychische System nach genligender

53 Auch darauf haben wir bereits hingewiesen: Siehe VIi. 2.2.1, Anm. 63. Vgl.
auch VIII. 3.1.3.

54 Freud, Das Ich und das Es, Bd TII 298,
55 Ebd. 312.
56 Siehe VII. 3.2.2.

314



Analyse sich von selbst in der heilsamen Weise rekonstituiert, Oder wir se-
hen das Ganze als konstitutionelle Frage, dass eben der eine zum Kiinstler
beziehungsweise Kulturschaffenden geboren ist - was bedeutet, dass er die
F#higkeit der Sublimierung besitzt, withrend eine andere dazu nur geringen
oder keinen Zugang findet.>? Solch kurzschliessende Folgerungen wiirden
aber ihrerseits der Freudschen Komplexitit nichl gerecht. Und noch weni-
ger der analytischen Praxis.

223 Zur Sublimierung des Wunsches nach Heilungsmacht

Freuds theoretische Entwicklung des Sublimierungsbegriffs erweist sich als
wenig erhellend, Wir werden uns deshalb Ricoeurs Kritik znwenden, was
uns wiederum tiber die Frendsche Theorie hinausfiihrt. Zuvor sei abér noch
folgendes festgehalten:

Da es ginzlich Frends Grundauffassung widerspriiche, von etwas ande-
rem als systeminhérenten Verinderungsmoglichkeiten und -erfahrungen
auszugehen, nimmt er — einer energetischen Grundanschavung zuliebe -
das Mangelhafte der Erklirung offenbar in Kauf, Beeindruckend ist dabei
seine Konsequenz in Bezug anf das therapeutische Heilungsvermdgen.
Auch dort geht er nidmlich nicht iiber systeminhirente Moglichkeiten hin-
aus. Das erfordert konkretes Sublimierungsvermégen in Bezug auf gewisse
Allmachtswiinsche des Arztes.>8 .

In seinem Spitwerk ,Die endliche und die unendliche Analyse® bringt
Freud denn auch zum Ausdruck, dass die therapeutische Verinderung des
Ichs eher als Riickgingigmachung von Verdnderungen aufgefasst werden
muss, die sich- als Folge des Abwehrprozesses vorher eingestellt haben 3%
Was sich zum Beispiel als Wiederholungszwang oder Strafbediirfnis einge-

57 Anzufiigen ist hier, dass Frend tatsichlich diesen konstitmionelten Ansatz in
gewissem Sinn vertritt, z.B. was die Sublimierungsfihigkeit von Minnem und
Frauen betrifft. Freud schreibt: «Die Frauen vertreten die Interessen der Familie und
des Sexuallebens; die Kulmrarbeit ist immer mehr Sache der Minner geworden,
stellt ihnen immer schwierigere Aufgaben, nitigt sie zur Triebsublimiemng, denen
die Frauen wenig gewachsen sind. [...] So sicht sich die Frau durch die Anspriiche
der Kultur in den Hintergmind gedriingt und tritt zuo ihr in ein feindliches Verhilt-
nis.» (Das Unbehagen in der Kultur 233). Hinznzufiigen ist, dass Freud die Zwi-
schen Minnem und Frauen angeblich verschiedene Fihigkeit zur Tricbsublimierung
aus der je unterschiedlichen Lisbarkeit des Odipnskomplexcs begriindet (siehe VII.
2.1.2, Anm. 36).

58 Was Freud allerdings nicht gehindert hat, seine Methode im Rahmen des
Unmdglichen als die Bestmégliche zu verteidigen — soweit es sich auch um ein der
analytischen Behandlung adiquates Krankheitsbild handelte.

5% Frend, endliche Analyse, EB 360.
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nistet hat, kann tiber den Weg der Bewusstwerdung gelockert und die darin
investierte Energie im Sinne von Psychosynthese und Sublimierung anders
eingesetzt werden. Was aber unveriindert bleibt, ist der Triebhintergrund,
dem ein nun gestirktes Ich — in seiner Konfrontation mit Es und Uber-Ich ~
bleibend den Meister zeigen muss. Wir kbnnten also sagen: Wandlung als
grundlegende, existentielle Kategorie erweist sich im theoretisch-analyti-
schen Denken Freuds als nichtexistent. Wandel, oder genaver Verschiebung
und Neuvkonstellierung geschehen immer nur innerhalb einer an sich
gleichbleibenden Grundkonstellation, bedingt durch den (dualistischen)
Monismus der Triebe. Insofern bleibt das Leben determiniert vnd bffnet
sich keiner Zukunfisbestimmung, &0

In der eben genannten Schrift kommt Freud auch zum Schluss, dass kein
endgiiltiges Erledigen aller im Unbewussten schlummemden Konfliktstoffe
mdglich sei. Bewusstwerden kann nur, was in der therapeutischen Ubertra-
gungsmiglichkeit Plaiz findet, oder auch sonst einer gewissen Zeitaktualitit
entspricht6! So ist die Analyse, anch wenn sie innerhalb der Trieb-
konstellation giinstigere Bedingungen zu schaffen vermochte und nach Er-
messen der Analytikerin als beendet angeschen werden kann, doch nur eine
begrenzte Einflussnahme auf ein Stlick Persdnlichkeitsgeschichte. Die
Hoffnung scheint allerdings berechtigt, dass ein durch die analytische Ar-
beit gestirkies Ich anch spiteren, durch Zeitaktualitit geweckten Konflikten
einigermassen gewachsen sein kinnte.

Zum moglichen Erfolgsverlanf der Analyse sagt Freud: «Wit finden es
durchaus begreiflich, wenn wir zum Schluss kommen, dass der Endausgang
des Kampfes, den wir aufgenommen haben, von quantitativen Relationen
abhingt, von dem Energiebetrag, den wir zu unseren Gunsten beim Kran-
ken mobilisieren kdnnen, im Vergleich zur Summe der Michte, die gegen
uns wirken, Gott ist hier wieder einmal mit den stirkeren Bataillonen.»%2
Ob sich Freud in der Parteinahme Gottes doch getiuscht haben konnte? 63

% Das ewig Gleichbleibende zeigt sich ibrigens auch in Freuds Auffassung
des Unbewussien, das in sich keine Geschichtlichkeit kennt, Was sich als Erfahrun-
gen dort abgelagert hat, bleibt zeitos vorhanden und wird sich auch als lingst Ver-
gangenes gegenwirtiger Realitat aufpfropfen (siehe auch V. 3.3.3). Nur durch den
Prozess der Bewusstwerdung ist es in seiner Zeitlichkeit zu orten und damit auch
ein Stilck weit aus seiner Allgemeing(iltigkeit in das cinst Bedingte rickfuhrbar,

61 Freud, Endliche Analyse, EB 370.
62 Freud, Psychoanalytische Technik, EB 420. Freud beendet den Satz folgen-

dermassen: ...«gewiss erreichen wir nicht immer zu siegen, aber wenigstens kdnnen
wir meistens erkennen, warum wir nicht gesiegt haben»,

63 Zuweilen kdnnten wir den Eindmick gewinnen, Freud habe sich der Mog-
lichkeit eines noch anderen einwirkenden Faktors doch sehr verschliessen milssen —
so sehr scheint sich dieser agfzadringen. Ob er sich deshalb vielleicht auch in so
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22.4 Sablimierung, Identifizierung, Idealisierung
— die Selbstachtung des Ich

Ricoeurs Kritik am Begriff der Sublimierung fillt radikal aus. Er bezeichnet
ihn - im Rahmen einer reinen Energetik - als ,leeren Begriff“.% Denn
Sublimierung ist, wie bereits erwihnt, nur in Verbindung mit ldentifizie-
rung denkbar, und dies wiederum bedingt ein Denken f{iber die Energetik
hinaus. Wir folgen hier Ricoeurs Argumentation in dreierlei Hinsicht.

Zur Identifizierung

«Das Scheitern der Theorie der Sublimierung hat die gleiche Bedeutung
wie das Nichtharmonieren des Begriffs der Identifizierung mit der Okono-
mik: ,.,Der Wunsch zu sein wie* [...] ist auf den ,,Wunsch zu haben* nicht
zurlickfithrbar», schreibt Ricoeur.®5 Sublimierung und Identifizierung geho-
ren in der Weise zusammen, als beide von einer Beziehung zum ,.anderen
zeugen, die nicht nur aus dem Habenwollen und Begehren — also energe-
tisch - verstanden werden kann. Damit dieses andere — die Autoritit — iber-
haupt verinnerlicht werden kann, braucht es das Dialektische des Wun-
sches % Und damit Sublimierung ilberhaupt in Gang gesetzt werden kann,
was bedentet, dass das Ich Objektbesetzungen zurticknimmt und eine neve
Form von Veriusserung findet, braucht es die Wirsamkeit solch primérer
Identifizierung, den urspriinglichen Ansporn des ,,anderen*.

Zur Idealisierung

Freud hat den Begriff der Sublimierung klar demjenigen der ldealisierung
entgegengestellt, Withrend das Ideal der Ersatz filr den verlorenen Narziss-
mus der Kindheit ist, vermag die Sublimierung die in den Narzissmus re-
gredierte Objektlibido in einer neuen Weise zu investieren. In der
gemeinsamen Schlilsselstellung des Narzissmus zeigt sich laut Ricoeur aber

einseitiger und begrenzter Art und Weise mit dem Phiinomen des Religitsen (und
auch der Sprache) auseinandergesetzt hat? In faszinierender Weise hat dies Eric-
Emmanue! Schmitr in seinem Theaterstilck ,Le Visiteur* aufgenommen. Dort wird
der alte Freud von einer Geslalt heimgesucht, die ein - vielleicht verrtickter —
Mensch ist, aber auch Gout sein kénnte und Freud vor die drgerliche Tarsache stellt,
dass es in seinem sireng empirischen System doch noch ein unergriindliches Myste-
rium gibt. Der unbekannte Besucher sagt zom Abschied: «Jusqu' ce soir, tu pensais
que la vie était absurde. Désormais tu sauras qu’elle est mystéricuse.» (5:62).

64 Ricoeur, Interpretation 500.
65 Ebd. 501.
66 Siehe VIL. 3.2.2.
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ein weiteres Phinomen, das sich weder im einen noch im anderen Fall
durch eine bloss energetische Erkl4rung fassen I4sst.

Ricoeur weist nimlich darauf hin, dass im Falle der Idealprojektion vor-
ausgesetzt werden muss, «dass das Ich dieses gescheiterten cogitos ein Mi-
nimum an ethischer Bedentung einschliesst — dass es sich einschitzen, wir-
digen, verurteilen kann» 7 Wenn die Ideale narzisstischer Herkunft sind,
heisst es, «dass das Ego wertet, {...] dass es billigt and sich billigt, dass es
missbillige und sich missbilligt.» Freud selber spricht von einer ,,Selbstach-
tung des Ich*, die von Anfang an in den Narzissmus gesetzt ist.58

Ricceur schliesst daraus, dass das Ich bereits in seinem Ursprong noch
eine andere Bedrohung als die physisch-energetische kennt. Nur so ist er-
kldrbar, dass zum Beispiel die Kastrationsangst eine ethische Dimension
bekommt, die sich im Ideal - oder im Sublimen - festsetzt und spiter auch
als gesellschaftliche Missbilligang und Siithne antizipiert werden kann. Die
physische Bedrohung steht 2lso am Anfang nicht allein, um sich dann in ei-
ne Ethik - oder Asthetik — umzusetzen, sondern die Drohung gegen die phy-
sische Integritiit symbolisiert die Drohung gegen die existentielle Integritit,
die in ebenso ursprilnglicher Weise im Ich beheimatet ist.

«Man muss eine urspriingliche Selbstachtung annehmen, damit sich die
Identifizierung in den Prozess eines Idealisierungsvorgangs einschreiben
kann», schreibt Ricoeur 99 Dies bedeutet, dass die Sublimierung, ob sie nun
der ldentifizierung oder Idealisiemng angenihert wird, in ihrer Entstehung
einen gualitativen Faktor als Vorbedingung hat,

Regression und Progression

Der dritte kritische Gesichtspunkt Ricoeurs zam Frendschen Snblimie-
rungsbegriff wird furdie Weiterentwicklung unserer Gedanken besaondere
Bedeutung haben. «Wie wir sahen, kann die Sublimierung nur als Regres-
sion zum Narzissmus tkonomisch formuliert werden»,’® schreibt Ricoeur.
Er riamt ein, dass Regression im energetischen Sinn nicht einfach mit zeit-
licher Regression gleichzusetzen ist. Trotzdem ruft die Regression anch in
diesem Fall nach cinem «antithetischen Begriff, fir den es in der Freud-
schen Okonomie keinen Platz zu geben scheint, nimlich dem Begriff der
Progression.» Ricoeur fihrt fort: «Wie kann sich der Narzissmus differen-
zieren, sich verschieben? Wie kann sich ein Niederschlag von Identifizie-
rungen im Ich ablagern und es verindern, wenn der Vorgang keine

67 Ricoeur, Interpretation 502,
8 Prend, Narzissmus, Bd 111 60,
8 Ricoeur, Interpretation 504.
0 Ebd. 503.
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Progression mittels einer Regression ist? Und welches ist das Prinzip dieser
Progression?» Wobei Ricoeur anfiigt, dass all diese Fragen und Infrage-
stellungen nicht die Psychoanalyse disqualifizieren. Diese ermdglicht im
Gegenteil in jhrer kritischen Selbstreflexion den Horizont solcher Fragen
{iberhaupt zu entdecken, «Die Psychoanalyse stellt diese Fragen gleichsam
im Negativ, indem sie die archaischen, infantilen und instinkthaften, nar-
zisstischen und masochistischen Ziige unserer vorgeblichen Sublimitit em-
larvt», schreibt Ricoeur.”! .

Gibt es nun im regressiven Prozess gleichzeitig eine Miaglichkeit des
Progressiven - worauf die analytische Praxis unbedingt hinweist —, so wird
sich konkret die Frage stellen, was der Ort solch doppelter Besetzung und
Ausrichtung sein kénnte. Dies fithrt uns zum n#ichsten Abschnitt.

71" Ebd. 505.
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3. Der Wortraum als Ort der Wandlung

3.1 Symbol und Uberdeterminierung

Bereits in Kapitel V, als es nm die sprachliche Qualitit des Unbewussten
ging, haben wir uns mit dem Symbolischen anseinandergesetzt.”2 Ansge-
hend von Ricoeur hatten wir angenommen, dass dem Symbol Vieldeutigkeit
inmewohnt, die nicht nur Sinn bezeichnet und in sich festhilt, sondern zu-
gleich Sinn erdffnet. «Das Symbol ist das Erwachen von Nachdenklich-
keit», hiess damals ein Leitsatz — es fithrt iiber sich hinaus und hat deshalb
auch teleologische Ausrichtung. Dies trifft insbesondere auf die Sprache zu,
da sie als semantische Struktur dem Symbolischen innewohnt und der Viel-
deutigkeit des Bildhaften Ausdmck zn geben vermag. Sprache erweist sich
selbst als Ort des Symbolischen.

Wir hatten damals weiter ilberlegt, dass die Sprache, indem sie der
Vieldentigkeit des Symbolischen Ausdruck nnd Raum gibt, auch zu dessen
dialogischem Element wird, also in sich selbst die Eigenschaft von Bezie-
hung trigt. Die Wortverkdrperung solcher Beziehungsqualitit — nimlich
das Vermitteln existentieller Bedeutung — war ¢ine der Hauptausrichtungen
der folgenden Kapitel VI und VII, ansgedriickt in der zentralen Affirmation:
»Ich bin - D bist",

In einem weiteren Schritt werden wir nun sehen, dass das Symbolische
und damit die Sprache auch ,,in die Geschichie setzt”, das heisst, ans sich
selbst in der Qualitit der Vieldeutigkeit sowohl Vergangenheit erfasst wie
Znknnft erdffnet. Wir nihern uns der vorgingig gestellten Frage nach dem
Ort von Regression und Progression,

"~ Noch einmal folgen wir dabei Ricoeurs Ansfihmngen (3.1), bevor wir
dann unsere eigenen Gedanken zum psychoanalytischen Ereignisranm der
Wandlung formmlieren, im Dialog mit Kategorien des Glanbens (3.2; 3.3).
Damit wird sich — jetzt aus eigener Sicht — noch einmal die Frage nach den
Kriterien einer gelungenen und in dem Sinne sich abschliessenden analyti-
schen Erfahrung stellen (3.4),

3.1.1 Das Symbol zwischen Archiologie nnd Teleologie

«Das Prinzip der Ldsung kennen wir [...): Es liegt in der Dialektik von
Archiéologie und Teleologie», schreibt Ricoeur, indem er also Uber die
Frage des Znsammentreffens von Regression und Progression nachdenk:.”3

72 Sighe V. 3.3.2 (Exkurs).
B Ricoeur, Interpretation 505,
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Er bezieht sich auf ein vorgéngiges Kapitel, in welchem er es unternominen
hatte, die Phinomenologie des Geistes von Hegel - als Teleologie — und die
Theorie einer Energetik von Freud — als Archiiologie - in dialektischen Be-
zug zu setzen. Wir beschriinken uns hier aof wenige Hinweise, soweit dies
in der eigenen Gedankenfuhrung weiterhilft.”*

Ricoeur kl4rt gleich zu Beginn, dass Hegel und Freud «jeder fiir sich ei-
nen ganzen Kontinent stellt».”> Es kann deshalb nicht darum gehen, die
beiden zu vermischen, sondern nur - in dialektischer Weise — vom System
des einen auf das System des anderen einen kritischen Blick zu weifen.
Dass beide Denkweisen sich etwas zu sagen haben, begriindet Ricoeur fol-
gendermassen: «Freud, so mochte ich sagen, verbindet eine thematisierte
Archiologie des Unbewussten mit einer nicht thematisierten Teleologie des
»Bewusstwerdens”, so wie Hegel die explizite Teleologie des Geistes mit
einer impliziten Archiologie des Lebens und des Wunsches verbindet.»'6

Dies kommt zom Ausdrnck, wenn es um das Erfassen des Bewusstseins
geht. Bekannt ist uns von Freud, dass er das primir Selbstbewusste des Ichs
in Frage stellt und den Orteines bestimmenden Selbst ins Unbewusste zu-
riickversetzt, das durch sein Wimschen und Gebieten das Ich in seiner Herr-
schaft hilt. Das Ich kann sich dessen bewusst werden und durch dieses
erweiterte Selbstbewusstsein grisseren Handlungsspielraum gewinnen. Es
wird sich aus der Bestimmung des Unbewussten wie auch dessen Repri-
sentanten aber nie ganz 18sen kiinnen.

Hegel zeigteine entgegengesetzte Bewegung. Er entzieht das Selbst
dem gegenwlirtigen Bewusstsein, indem er es als das Kommende beschreibt,
das zwar bereits im Gegenwirtigen erscheint, diesem aber als Sinn und
Wahrheit voraus geht. Dabei handelt es sich bei Hegel nicht um den Bereich
der Energetik, auch nicht um das pgychologische Ego an sich, sondern die-
ses als Kommendes bereits gegenwirtige Selbst ist der Geist. Deshalb ist
auch von einer ,,Phinomenologie®, einer Erscheinungsweise des Geistes die
Rede. In der Hegelschen Phinomenologie erhilt so jede Gestalt ihren Sinn
aus der nichstfolgenden, wobei sich darin nicht eine Entwicklung vom Nie-
deren zum Hoheren zeigt, sondern eine dialektische Bewegung: In der
Herrschaft kiindet sich die Sklaverei an, in der Sklaverei die Freiheit, in der
Freiheit die... — die Bewegung verliuft synthetisch progressiv. Das Ich ist
insofern an dieser Bewegung beteiligt, als es aus einer dialektischen Sicht
die {philosophische) Méglichkeit hat, den Sinn des jeweils Kommenden zu

74 Bereits in VIL. 3.2.2 sind wir ~ {iber die Vermittlung Ricoeurs — beim The-
ma des ,,Wunsches nach dem Wunsch des anderen™ Hegel begegnet.

75 Ricoeur, Interpretation 472.
76 Eba.
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erkennen und so ein Selbstbewusstsein erlangt, welches dber das, was in der
Gegenwart bereits Vergangenes ist, hinausfithrt.

Ricoeur zeigt nun, dass in der, wie es scheint, ausschliesslichen Teleo-
logie Hegels, ebenso die Archiiologie, das in allem bereits Gesetzte und
nicht Uberwindbare, prisent ist. Hinweis ist ihm Hegels Philosophie der
Begierde. Was wir in Kapitel VII als Wunsch nach dem Wunsch des ande-
ren kennengelernt hatten, und was uns damals erlaubte, tiber den rein ener-
getisch-deterministischen Rahmen des Analytischen hinauszadenken,”’
wirkt nun seinerseits zurlick auf die Phinomenologie des Geistes. Denn die
Begierde, der Wunsch nach Anerkennung, als inhiirent Bestimmendes, zeigt
sich gerade im vorwirts-dringenden Selbstbewusstsein, das doch immer
auch die Anerkennung eines anderen Selbstbewusstseins sucht, also nichtin
sich ruht, sondern dialektisch voranschreitet und letzlich «nur durch die Be-
zichung zu einer anderen Begierde, zu einem anderen Selbstbewusstsein, zu
sich selbst kommt», wie Ricoeur es formuliert.78

In welcher Weise die Freudsche Archiologie ihrerseits auch einer Tele-
ologie Raum &ffnet, haben wir bereits mehrfach angedeutet. Es geschieht
tiberall dort, wo die reine Energetik an ihre Grenze stasst. Wir werden dar-
auf zurlickkommen.

Zusammenfassend kénnen wir hier sagen: Entdeckt man «im Kontrast
zu Hegel bei Freud eine fremdartige und tiefe Philosophie des Schick-
sals»,” so vermag die Teleologie Hegels durch die Erweiterung des linear-
energetischen Wunsches in den ,,Wunsch nach dem Wunsch des anderen®
eine Dialektik der Zukunft zu ertffnen, eine Geschichtlichkeit, die sich dem
Determinismus einschreibt und ihn durchbricht,

Gleichzeitig wird aber die Teleologie Hegels im Wunsch, der als un-
tiberwindbares Element des Lebens auftritt und sich im speziellen in der
menschlichen Begierde als Angewiesenheit auf Anerkennung #ussert, in ei-
ner Archiologie verankert, die eine gewisse Endlichkeit, energetische
Dinglichkeit und Vorbestimmung in die an sich unendlichen Méglichkeiten
der Zukunft setzt. Sublimierung wire in diesem Zusammenhang die radi-
kale Gestaltungsmdglichkeit des Wunsches, der aber als innerster Antrieb
erhalten bleibt.

77 Siehe V11.3.2.2.

B Ricocur, Interpretation 477. Wir erinnem daran, dass im Begriff der Sehn-
sucht, die ja die erste Qualitit des Logos darstellt (siehe 1V. 4.), beide Ausrichwun-
gen — die teleologische und die archiologische — enthalten sind. So wiire die Sucht
der Wunschimpuls, das unausweichlich Determinierte. Im Sehnen wohnt aber auch
dié Zukunft als Bewahmng des anderen, welches erst die eigene Edftillung ausmachi
{vgl. VII1.2.2.1 und 3.2.1).

7 End. 479,

322



Ist es Ricoenr gelungen, am Beispiel von Hegel und Freud Teleologie
und Archiologie in dialektische Beziehung zu setzen und sicht er darin eine
Ldsung fiir den analytischen ,,Engpass®, so bleibt «noch das ,,gemischte*
Konkrete aufzufinden, von dem wir -im analytischen” Geschehen - Ar-
chiologie und Teleologie ablesen».30 Denn es geht nicht darum, ein System
als ganzes zu charakterisieren, sondern im Geschehen und Erleben selber
den Ort mbglicher Wandlung, eines mdglichen Durchbruchs, aufzusptiren.
Es geht um den Ort, wo dvdykn und promissive Progression“ ineinander-
greifen. «Dies ,,gemischte* Konkrete ist das Symbol», schreibt Ricoeur.82

3.1.2 Symbol und Sublimierung — zur Figur des Vaters

Nimmt der Begriff des Symbols bei Ricoeur eine zentrale Stellung ein, so
sieht ¢s bei Freud anders aus: Wir haben bereits frither darauf hingewiesen,
dass Freud insbesondere in der Traumsymbolik weder ein sinnerdffnendes
noch neugestaltendes Element sieht.3? Was hier als Symbolik zum
Ausdruck kommt, ist laut Freud entlichenes Kulturgut, 14sst sich aus der
Welt der Mirchen und Mythen herleiten. Die Uberdeterminierung des
Symbolischen ist deshalb nur im historischen Sinne zu verstehen. Sie zeugt
von den verschiedenen Entstehungsschichten, ist vergangenes, abgenutztes,
langst «sedimentiertes Symbolgeroll». 3 Im Traum selber wird das Symbol
nur als «stenographisches Kiirzel» verwendet. Es hat deshalb nicht in sich
selbst: Bedeutung, sondern gewinnt seine Bedeutung im Traumzusam-
menhang, im-Traumtext, der, wie wir wissen, laut Freud nichts anderes als
den Wunsch und dessen Erfilllung ~ oder auch Erfilllungsbehinderung -
erzdhlt.

Wobei fiir Freud auch der Mythos, das Mirchen als kollektiv-kultureller
Ausdruck so etwas wie ein Traum - ein Tagtraum — ist. Auch darauf haben
wir bereits hingewiesen, 8% Deshalb ist auch dieser archiologisch, das heisst
regressiv zu erkldren, und bringt in seiner inneren Gestaltung nichts anderes
als den {Trieb)wunsch bezichungsweise dessen Scheitern zum Ausdruck.

8 Ebd. 505.

81 Der Begriff ,,promissiv (Promissio)” fithrt Ober die neutralere ,,Progression™
hinaus. Wir schaffen an dieser Stelle bewusst eine Briicke zur thealogisch-
visiontdiren Dimension, die wiederum im Bereich von Sprachlichkeit und Beziehung
das Tor zu einer qualitativ neuen Zukunft dffnet.

82 Ricoeur, Interpretation 505.

83 Ricoeur, Interpretation 511; siehe dazu V. 3.3.2 (Exkurs) wie auch Anm. 57.
84 Ricoeur, Interpretation 516.

85 Siehe VII. 2.1.1.
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Hier setzt nun Ricoeur ein. Er scheint in gewisser Weise Freud recht zu
geben, was den Tranm und auch was das Mirchen, die Legende anbetrifft,
Hier wird sedimentierte Symbolik eingesetzt, die nur eine Vergangenheit
hat und aus sich selbst nichts Neues schafft. Einer zweiten Ebene zugeharig
ecklirt Ricoeur Symbole mit einer gesellschaftlichen Funktion: «Dies sind
im Gebrauch befindliche, nittzliche und beniitzte Symbole, die eine Ver-
gangenheit und cine Gegenwart besitzen und die, in der Synchronie einer
gegebenen Gesellschaft, der Gesamtheit der gesellschaftlichen Vertriige als
Unterpfand dienen.»% Wichtig ist in unserem Zusammenhang aber vor al-
lem die dritte Ebene der ,,prospektiven Symbole“. «Es sind Sinnschdpfun-
gen, welche, indem sie die traditionellen Symbole mit ihrer verfligbaren
Polysemie aufgreifen, neue Bedeuntungen férdemn. Diese Sinnschipfung
spiegelt den lebendigen, nicht sedimentierten, nicht gesellschaftlich fesige-
legien Kern der Symbolik wieder», schreibt Ricoeur.87

Odipus in zweiter Lesting

Erlsutert wird dies am Beispiel der Tragodie von ,Kdnig Odipus®. Freud
hat die von Sophokles bearbeitete Tragédie als ,,Tagiraum* interpretiert. Es
geht nm das Drama des Inzests und Vatermordes, das sich als unansweich-
liches Schicksal von (dipus® Lebensweg erweist.8 Das ist aber nur der eine
Teil des Dramas, sagt Ricoeur, denn «Sophokles hat darin ein zweites Dra-
ma geschaffen, die Tragtdic des Selbstbewusstseins, der Selbsterkennt-
nis» 39 In diesem zweiten Drama geht es nicht mehr um die Tragddie des
Kindes Odipus, sondern um jene des erwachsenen Konigs. Und damit tritt
auch die Qualitit einer zweiten, ciner ,erwachsenen Schuld® ins Spiel: «In-
dem Odipus zu Beginn des Stiickes den Unbekannten verflucht, der die
Schuld an der Pest triigt, hat er die Moglichkeit ausgeschlossen, dass dieser
Mann er selber sein kdnnte», schreibt Ricoeur.® Was also in seinem Lei-
den gebrochen werden muss, ist nicht mehr der schuldhafte Wunsch des
Kindes, sondem der Hochmut des Kénig Odipus. «Seine Schuld liegt nicht
mehr in der Sphiire der Libido, sondern des Selbstbewnsstseins.»

In dieser zwiefachen Ausrichtung der Tragddie geriit deren Symbolik
nan in eine Dialektik zwischen Regression und Progression. Ricoeur nennt
dafiir zoerst zwei verschiedene Gestalten. So reprisentiert die Sphinx mit
ihrem Riitsel ilber die Menschwerdung - welches ,,das Kind“ in Odipus in

Ricoeur, Interpretation 516.
Ebd.

Siehe VIL 2.1,

Ebd. 527.

Ebd.

E3 83X
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seiner Wissbegierde 195t — auch das kindliche Wiinschen und Begehren, al-
so jenen Teil, den die analytische Arbeit in zurttckschreitender Weise auf-
deckt. Der blinde Seher Teresias hingegen reprisentiert die neue Qualitit
des Sehens, der sich Odipus als Kénig verschlossen hat, bis er selber in der
dusseren Dunkelheit und durch den Schmerz gebrochen im Gronde ge-
nommen Teresias gleich wird. Es bedeutet, dass er sich in seiner, wenn
auch nicht faktischen, so doch ethischen Schuldhaftigkeit erkennt — nimlich
als einer, der nicht sehen wollte. In der Sprache der Ricoeurschen Antithe-
tik teprisentiert die Sphinx die Seite des Unbewussten, Schicksalshaften,
und der Seher die Seite des Geistes, der sieht und belichtet, was noch nicht
evident, aber doch bereits Wahrheit ist.”!

Vom Inzestdrama zum Drama der Wahrheit

«Dass Freud ,,diese Mahnung®, welche das Drama der Wahrheil beschliesst
und sich an den erwachsenen Menschen in uns wendet, nicht deutlich von
der bloss traumhaften Wiederbelebung der infantilen Witnsche abgehoben
hat, ist gewiss», schreibt Ricoeur.?2 Ebenso gewiss ist aber, dass es im kon-
kreten Prozess der analytischen Arbeit genau darum geht, nicht in der er-
sten, verdringten Schuldhaftigkeit stecken zu bleiben, welche dann auch
das verheerende, uniiberwindbare Strafbediirfnis weckt, sondern zur Reife
des Erkennens zu gelangen. Es bedingt, eine schmerzliche Wahrheit tiber
sich selbst zu akzeptieren und dem neurotischen Selbstheiligungsversuch zu
entsagen, Darin scheint aber auch eine Quelle der Lésung — Erlisung - zu
liegen. Es offnet sich darin eine Qualitit der Zulunft,

Ricoeur zeigt auf, dass in der Figur des Vaters, die bisher auf Sphinx
und Scher aufgeteilte Antithetik zusammentrifft, Die Uberdeterminierung
des Symbols, welche Regression und Progression in eins fasst, wird so
konkret. Denn der Vater ist nicht nur Symbolfigur des Inzestdramas, ist
nicht nur Frage nach dem Vergangenen, der Herkunft und der Sexualitiit,
sondern er ist auch Figur der Wahrheit und der Etkenntnis. Es ist das

- wandere®, das kommt - und wird somit zur Méglichkeit, ein neues Selbst-
bewusstsein zu finden.%2 Was sich an der Odipustragtdie beispielhaft
aufzeigen lisst, ist, so meint Ricoeur, ein Charakteristikum jedes grossen
Kunstwetks, ob literarischer oder gestalterischer Art. Es wurzelt einetseits

91 Hier wird also auch unsere bisherige Deutung des Odipusmotivs in eine
weitere Dimension gefiihrt {siche VII. 3.1.2).

92 Ricoeur, Interpretation 529,

93 Rjcoeur bezieht sich hier avf seine — von uns frither besprochene ~ These,
dass der Vater als primire ldemifikationsfigur jene Gestalt ist, nach dessen Wunsch
das Kind sich sehnt, was die Verinneclichung der ,,Autoritit" entscheidend beein-
flusst und dem Kind neues Selbst-Bewusstsein verleilt (siehe VII, 3.2.3).
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in der Archiologie und Kindheitserfahrung des Kiinstlers undg ist in diesem
Sinne regressiv zu verstehen. Es ist aber nur deshalb auch fir ein grosseres
Publikura von Interesse, weil es gleichzeitig Lésungsmdéglichkeiten, Erwei-
tening des Selbstbewusstseins, Wahcheit - wir konnten sagen: eine Prisenz
des Geistes — anszudriicken vermag. Dass es der Archiologie, dem Regres-
siven dabei nicht entflieht, verburgt wiederum seine Qualitit, tra Reich des
Konkreten beheimatet zu sein end nicht als frei-schwebendes Himgespinst
— oder wie Ricoeur formuliert, als ,,gehaltioser Artefakt” - aufzutreten, %4

Die zweite Naivitdt

Die Reflexion wird diese beiden Funktionen, Regression und Progression,
die im Uberdeterminierten Symbol immer nur unmittelbar konkret werden,
nun zuerst trennen mitssen, Das Symbol muss sich seines primir evidenten
Sinns, seiner oberflachlichen Sprache entdussern und seinen Ursprung — auf
dem analytischen Weg - in der Archiologie des Wunsches suchen. Gleich-
zeitig 6ffnet sich ihm dort aber die Reflexion, im Geist enthiillt sich das
Zukiinftige. Hier beginnt die eigentliche Hermeneutik, als ,,Fiille der Spra-
che*, welche konkret ist und doch Reflexion bleibt. Ricoeur nennt es, im
"Gegensatz zur vorschnellen Symbolauslegung, eine zweite Naivitdt, eine
nachkritische Naivitit, eine gelehrte Naivitit.9

Die Sublimierung setber muss lant Ricoeur als die eigentliche symboli-

sche Funktion angesehen werden, weil in ihr Entschleierung — als Offoung
in bereits gegenwirtige Zukunft ~ wie anch Verkleidung - als Verbergen
(und Bergen) der eigenen Vergangenheit ~ znsammenfallen.%

3.2 Das verleiblichte Wort

Frend, Ricoeur, Hegel und Odipus - sie fiilhren unweigerlich zur Gestalt des
Vaters, Diese hat in ihrer symbolisch-progressiven Funktion etwas zu tun
mit Wahrheit, im Sinne von Bewusstwerdung oder, wie wir auch sagen
kénnten: mit Sprachfindung und Benennen. Es geht dabei, wie es scheint,
auch um Nengestaltung - Sublimierung - des primiir Leiblichen, Darin

%4 An dieser Stelle spricht Ricoeur die Qualitst des Prospekiiven nun auch dem
Traum zu, wenn dieser auch in der ausschliesslich individuellen Perspektive bleibt.
Was riickwiirts weisend, neurotisch-psychotisch ertraumt wird, hat gleichzeitig auf-
deckend-therapeutische Qualitit, ist darin zukunfesweisend. Wit wiirden selber so-
weit gehen, dem Traum zuweilen akiv sublimierende und damit gestaliende
Qualitat zuzumessen. Nicht zuletzt deshalb, weil das schopferische Sprachgesche-
hen nicht erst nach, sondemn bereits im Triumen spricht.

95 Ricoeur. Interpretation 507.
% Ebd. 508.
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erweist sich die Figur des Vaters auch in dialektischer Beziehung zum
~Biologisch-Miitterlichen“,97 insofern das Miitterliche die ungehinderte
Wunscherfiillung, die Allmacht des Ungetrennten, nicht in sich Begrenzten
verkérpert. Wir erinnern in diesem Zusammenhang an die Figur der Jokaste
im Odipusdrama, die selber nicht will, dass das Hindernde einer begehrten
- und dort auch gelebten — Beziehung offenbar wird.%® Allerdings
entspricht diese Mutterinterprecation einer einseitig regressiven Deutung.
Die von Ricoeur postulierte Uberdeterminierung des Symbols lisst uns nun
auch nach der progressiv-promissiven Bedeutung der Figur der Mutter
fragen. Im Unterschied zur Figur des Vaters, welche in den Bereich der
Erkenntnis fithre, wird es im Folgenden um die progressive Funktion im
Leiblichen selbst gehen, die wir nun in mehreren Schritten zu erarbeiten
suchen. Ricoeur selbst hat der symbolisch-tGberdeterminierten Funktion der
Mutter nor wenige Zeilen gewidmet und ihr eine geringe progressive
Symboikraft zugesprochen. 9 Dies mag — aus verschiedensten Gritnden —
fir die vergangenen, patriarchalisch geprigten Jahrhunderte zutreffen. Uns
geht es hier aber auch wm die Figur des Kommenden.

3.2.1 Symbol und Leiblichkeit — zur Figur der Muteer

Etwas ist beim Freudschen Sublimierangsbegriff auffallend und dndert sich
auch durch die inhaltliche Verstindniserweiterung Ricoeurs nicht: Die
Moglichkeit der Triebveranderung, die teleologische Bresche zur Neunge-
scaltung, fithrt im Grunde genommen von der eigenen Leiblichkeit weg. Es
entstehen deshalb an Stelle primirer Triebbefriedigung bezichungsweise
deren neurotischer Verdriingung das Kunstwerk, der Roman, die kulturelle
Leistung, welche es vermogen, das Licht der Wahrheit und damit einen
Hauch von Freiteit in das triebhaft gebundene Dasein des Menschen zu
bringen. Der Ort der Wandlung, wenn er auch im Triebansatz seinen Ur-
sprung hat — das heisst, in einer Neukonstellation und Newfiguration des
Narzisstischen -, manifestiert sich in einem extra nos, einer Moglichkeit
leiblich-psychischer Distanznahme.

97 Wit haben bereits in Kapitel VI auf die stmkturale Bedeuiung der Begriffe
~Vater* und ,Mutter* im Sinne vou Funktionsbezeichnungen hingewiesen (V1.
2.1.2; siche v.a. auch Anm. 32). Die Figur der Mutter wird dort mit leiblich-
verginglicher Nahmung gleichgesetzt, Die Figur des Vaters hingegen mit dem blei-
benden Zuspmch des Wortes,

% Siehe VII. 3.1.2 Jokaste scheint im Gegensaiz zu Odipus in keine zweite
wLesan* gefithrt zuw werden, [hr bleibt nur der sofortige Tod (siche: Sophokles, Ko-
nig Odipus 201).

9 Ricoeur, Interpretation 554.
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Uns interessiert hier aber die Frage, ob es nicht auch eine (symbolische)
Progression in der Leiblichkeit selbst gibt und die erfolgte Versusserli-
chung, die allgemein unsere westlich-abendléndische Kultur kennzeichnet
und anch zu deren grossen Problem wurde, in ihrer eigenen Dialektik auf
eine nun ganz im Inneren wirkende Neugestaltwng hin- und zurlickweist, Es
finde dann die mégliche Heilung und Wandlung auch ineiner inneren, neg-
en Qualitit zu ihrer Gestalt — wobei die Begegnung mit der dusseren Gestalt
als ,,Vor*- bezichungsweise  Mitgingerin® mit von Bedentung wire. Um
diesen Prozess beschreiben zo kdnnen, wagen wir — liber die Freudschen
Grundannahmen und Ricoeurs philosophische Erweiterungen hinaus - den
Dialog mit Kategorien des Glaubens.

Verdusserlichung von Leiblichkeit

Ausgangspunkt ist nach wie vor der narzisstische Kriftekern. Von dorther
verliert sich das Subjekt - in der Projektion des eigenen ldeals — , und dort
findet es sich wieder — im Verzichtauf die verlorene Objektbesetzung, Der
narzisstische Kern ist jener Ort im Psychisch-Leiblichen, der, wie Ricoeur
anfgezeigt hat, itber eine wrspriingliche Maglichkeit der Selbstachtung ver-
fiigt und auch den Wunsch nach dem Wuonsch des anderen in sich triigt.
Und dieser Ort ist in seiner primiiren Form Es und Ich zugleich, Verschmel-
zung von Triebgewalt und Identititssehnsucht,

Fuhren wir uns hier noch einmal vor Avgen, was diesem narzisstischen
Kern, diesem innersten Zentram, in einer Ausgangsphase geschicht. Kon-
frontiert mit ersten Lebenserschiitterungen spaltet es sich gewissermassen in
zwei Hilften. Auf der einen Seite errichtet sich das nicht aufgebbare Ideal,
die Vergdtzung und Erstarrung des eigenen Allmachtswunsches, der hilflos
verblendete, nevrotische Selbstheiligungsversuch. Wie sich dort vor allem
die destruktiven Kriifte einnisien, haben wir bereits erfahren.}%® Jhre nach
innen oder aussen gerichtete Tyrannei und ZerstSrungslust kann verheerend
wirken.

Auf der anderen Seite verbleibt die Gestalt des in seinen ersten Reali-
titserfahrungen verletzten und gekrinkten Ichs, das aber so doch nicht sein
darf und sich deshalb vor sich selbst und noch mehr vor seinem I[deal ver-
birgt, Gleichzeitig sucht es ohne Unterlass dessen Aufmerksamkeit, erhofft
sich dessen Hilfe, Es sieht sich gedringt, unbewusst das innere Ideal wie
auch dessen dussere Reprisentanten immer wieder auf den eigenen wunden
Punkt hinzufihren. Es entsteht, was wir Wiederholungszwang nennen, be-
gleitet vom Strafbedtrfnis, weil unterschwellig im verletzten Ich aach der
Vorwurf sitzt, das eigene ldeal mache es ihm doch {ibermiissig schwer. Wie

100 giehe VII. 2.2.
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diese aggressive Regung sich in Schuldgefithl und vorweggenommene Stra-
fe entwickelt, haben wir ebenfalls frither beschrieben.!! Die Situation
scheint dabei verfatiren: Das gekriinkte Ich findet nicht tber seine sich ver-
bergende und doch stindig sich offenbarende Situation hinaus, und das
Uber-Ich hatim Hinblick auf die eigene Existenzerhaltung alles Interesse,
das verletzte Ich in seiner ausweglosen Qual zu belassen. Gezeichnet ist
diese gespaltene und doch unselig ineinander verquickte Beziehung von
Herrschaft und Angst. Der Eros geht auf kiimmerlich-neurotischen Wegen.

Ein Weg der Befreiung und Bewiltigung — im Sinne der dialektisch fol-
genden Gestalt — lige nun in der Bewusstwerdung wie auch in einer Verdu-
sserlichung. In einer konkret-konstruktiven Gestaltung wird das innere
Drama - von dem wir hier nur einen Modus, in stark vereinfachter Darstel-
lung wiedergegeben haben — umgesetzt und verarbeitet. Es ist in erster Li-
ni¢ die Kraft des Eros, welche dies vermag. «Der Sexualtrieb eignet sich
ganz besonders dazu», schreibt Freud, «solche Beitrige abzugeben, da er
mit der Fihigkeit der Sublimierung begabt, das heisst imstande ist, sein
nichstes Ziel gegen andere, eventuell hther gewertete und nicht sexuelle,
Ziele zu vertauschen,»102

Ans dem inneren Konflikt wird also dank einer — von Freud nte ganz er-
klirten - Sublimienmngsfihigkeit Schaffensdrang, aus dem inneren Leiden
bewusst-machende dussere Gestaltung. Und um ganz in der Freudschen
Vorstellungswelt zu bleiben: Die eigene Angst vor Kastration, die bedrohli-
che Krinkung, wird iberwunden, indem der Phallus in einer dusseren, ,hi-
heren” Form wiedergewonnen und immer neu errichtet wird,

Leibliches Innewerden

I eben Geschilderien geht es im weitesten Sinn um Figuren des Vaters,
Welchen Weg kisnnte nun aber die progressive Funktion der Mutter aufzei-
gen? Wir beschiftigen uns im Folgenden mit drei Beispielen aus dem Er-
fahrungsbereich des Glaubens, da diese rlickwirkend Bedeutung fir den
analytischen Bereich erdffnen. Es handelt sich um eine Legende, eine zen-
trale Glaubenserfahrung und eine religidse Metapher.

Die Legende: Von Franz von Assisi wird erzihlt, er sei als junger Mann, noch
vor seiner Bekehrung geme hoch zu Ross dahergekommen. Begegnet ihm ein
Bettler oder Aussétziger, weicht er diesen nach Moglichkeit aus, denn er ertriigt

101 giehe 2.1.2.

102 Frend, Leonardo da Vinci 104. Zu erwiihnen ist hier, dass Frend die Mei-
nung vertrat, die Symbolik sei in Wesentlichen cine Funktion des Kérpers, «Was
symbolisch dargestellr wird, ist der K6rper», schreibt Ricoeur, wobei das Korperli-
che von Freud dann auf die Sexualitit eingegrenzt wird (Ricoeur, Interpretation
510).

329



thren Anblick nicht. Einmal aber tritt ein Aussltziger unerwartet nahe an ihn
heran. Da steigt Franziskus plotzlich vom Pferd herab, geht auf den Aussizigen
zu und umarmy diesen. Das Erlebnis wird als Anfang seiner Umkehr geschil-
dert. Von jettt an geht Franz zu Fuss, verbiindet sich mehr und mehr mit den
Ausgestossenen, und sein ganzes Leben veréndert sich.}

Was hier als #ussere Figur beschrieben wird, deuten wir in unserer Lesart
auch als inneres Ereignis: Die Urenergie, die narzisstische Kraftquelle, die
sich im Hochmut, in der isolierten Selbstachtung gefangen gesetze hat, und
der Urschmerz, die narzisstische Wunde, welche in entsprechender Selbst-
verachtung verstossen wurde, finden zusammen. Stolzer Reiter (der hoch-
miitige Franziskus) ond verwundeter Mensch (der Aussdrzige) begegnen
sich, Im Erkeanen der Wahrheit tiber sich selber fliichtet der Eros dabei
nicht in eine Hussere Gestalt, sondem verbindet und vershnt das eigene In-
nere (die Umarmung). In dieser inneren Umarmung und Zuwendung wird
nun Thanatos ein Stilck weit entwaffnet, das heisst eingebunden. Das Ich
findet in die volle - gemischte - Kraft zuriick.

Es geschieht hier also, was wir im analytischen Geschehen bereits als
inneren Dialog dargestellt haben.!®* Da Sprachgeschehen aber zugleich
leibliches Geschehen ist, ist die Leiblichkeit miteinbezogen, Die Wunden
des Aussitzigen sind ja nicht nur von psychischer Gestalt, anch sie sind
verleiblicht. Dies gilt, wenn auch schwieriger beschreibbar, ebenso fiir den
Hochmut, die Selbstvergbtzang. Es geht nicht nur um ¢in Lebenkdnnen mit
gebrochener Seele, sondern auch mit gebrochener Leiblichkeit, 105

Kehren wir hier zum Begriff der Sublimierung Freud-Ricoeurscher Prii-
gung zuriick, so stellen wir fest, dass auch dort die innere Versthnung ein
Stiick weit dazngehtre, indem das Ich zu seinen primir-narzisstischen
Kriften zurlick findet. Gleichzeitig wird aber im Erkennen und Verarbeiten
der Wahrheit der Konflikt nach aussen getragen. Der Eros investiert sich in
die verdusserlichte Gestalt, Dies illustriert eine weitere Episode der Fran-
ziskuslegende, welche zeigt, dass Franziskus eine Léisung gefunden und
doch noch nicht gefunden hat,

Nach seiner Bekehrung ist Franz voller Tatendrang. Er weiss aber nicht, was
nun zu tun sei. Da hort er eine Stimme, die zu thm sagt: «Geh hin, Fronziskus,

103 Frej nacherziihlt aus Legenda aurea 766ff.
104 giehe VII. 4.2. and 4.4.

05 Wir erinnern daran, dass in den Evangelien die leiblich-konkreic Heilang
eine wichtige Rolle spiglt, wenn sie auch - zumindest im 4. Evangelium — nicht das
allein Wesentliche ist, Sie verweist aber auf den bedeutungsvollen Ort des Gesche-
hens: unsere existenticlle Leiblichkeit (vgl. wiederum auch Joh 20,27).
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baue mein Haus ouf, denn du siehst, wie es génzlich zerstért ist. »19 Franziskus

-beginnt, verfallene Kapellen und Kirchiein wieder aufiubauen. Bis er einen
zweiten Ruf vernimmi, der ihm zu verstehen gibt, dass es noch um etwas anderes
geht. In der Seele der Menschen soll Christus wieder ein Haus und eine Bleibe
bekommen. Franziskus begreifi, dass es um einen inneren Raum geht, Dort
michte ,,das andere”, die zusprechende Worigestalt empfangen werden 107

Was die Legende hier als Geschichte erzihlt, ist auf einer zweiten Ebene als
sinszenierte” Glaubenserfahrung darstellbar. Implizit gelangen wir damit zu
einem Zzentralen BerUhrungspunki zwischen analjtischer Praxis' und
Abendmihlsgeschehen - allerdings in anderer Weise als Freud selber diese
Berithrungslinie gezogen hat 108

Die Glaubenserfahrung: Eing gewédhnliche Frau geht zum Abendmahl bezie-
hungsweise zur Eucharistie.\% Sie erlebt die symbolische Wiederinszenierung
der Hingabe Jesu und der Verkiindigung seiner Auferstehung. Sie erlebt, wie
das ganze Brot, oder auch die Hostie, die rund und ganz emporgehalten wird —
Voltkommenheit Gottes —, als Leib sich bricht, sich hingibt und austeilt. Auch
die Frau empfingt davon, verinnerlicht die Gabe, dass etwas, jemand, eine Ge-
stalt von oben zu ihr herabgekommen ist. Sie verinnerlicht die Gabe des Zer-
brochenen, das - so die Verheissung — in neuer Qualitit und Ganzheit
aufersteht, Ihre cigene Zerbrochenheit, das verletzte Ich wird hineingenommen
in das Geschehen der Wandlung. Ebenso kann das hartgewordene Selbstideal
mit , hinabsteigen®, sich darin aufbrechen und wird nun nicht aus Verdienst,
sondern weil es selber empfiing!, in diese newe Qualitit der Ganzheit agfge-
nommen. Ich und Uber-Ich, Urkraft und Urschmerz finden zusammen.

Das ,Heil" leuchtet dabei nicht als dussere Vision, wird nicht verdusserlicht,
sondern die aufgegangene Sonne der Auferstehung — im Symbol der wieder
rund und gan; gewordenen Hosiie, des einen Brotleibes, wird ein inneres
Strahlen. Es verieihi der kiirperlich-psychischen Leiblichkeit von innen heraus
Bedeutung, Wert und Anerkennung . Es schafft ihr Rawm. Hat sich das Heil, die -
Heilung selbst ieiblich in den Leib gesenkt, wird deshalb auch die leibliche Exi-
stenz geheilige. Sie wird leiblich neu gesprochen.

106 Legenda aurea 767.

107 Vgl. dazu Joh 14,23: «Jesus antwortete ihm: Wenn mich jemand liebt, wird
er mein Wort halten, und mein Vater wird ihn lieben, und wir werden zu ihm kom-
men und Wohnung bei ihm nehmen.»

108 Siehe M. 1.6.

109 wir beschreiben hier Elemente einer eher lutherisch oder auch katholisch
geprigten Encharistiefeier. Dort wird der symbolisch-leiblichen Aussagekraft in an-
derer Weise Rechnung getragen als in der zwinglianisch-reformierten Tradition. In
Arnt und Weise der Einsetzung und Austeilung wird dem Wort seine Verleiblichung
sichtbar uwnd horbar zugestanden. Gleichzeitig wird der ,Hunger” der Menschen
nach solch leiblichem Wort, nach leiblich-psychischer Heilung aufgenommen.
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Unsere Beschreibung vermag sich einer moglichen Erfahrung bloss anzu-
nihern. Es ist eine Erfahrung, die selber aus der Wiederholung wichst und
stets neu empfangen wird - dart, wo der Wiederholungszwang sonst immer
nur den Verlust zelebriert. Zuriickiibersetzt auf eine funktional-symbalische
Ebene geht es hierum die Qualitit des (inneren) Freiranms, der Empfang-
lichkeit und - wie wir sehen werden — auch des Wiedergebirens. Es geht
um die Figur der Mutter,

In einem dritten Schritt setzen wir das bisher Geschilderte in Verbindung
mit einer religibsen Metapher. Was oft als mystisches Erlebnis angesehen
wird, ist im Grunde genommen ,,alltéigliche”, das heisst jedem Glaubenden
offenstehende Eucharistieerfihrung, die sich, ganz im johanneischen Sinne,
iiber das Ritual hinaus auf das ganze Leben ilbersetzt

Die religibse Metapher der Gottesgeburt: Es geht um ein Ereignis, das im In-
nern des Menschen seinen Ort hat, ihm aber doch aus einer anderen Geschichte
und Dimension zukomms. Wir sprechen von einer Metapher, da das Beschriebe-
ne in unauflisbarer Spannung zwischen irdisch-beschreibbarer Realitiit und
geheimnisvoll-himmlischer Wirklichkeit steht."\0 Zum Beispiel Meister Eckhart
und Johannes Tauler haben in solchen Metaphern gesprochen.

Meister Eckhart: «Ich erklire: Hiine Maria Gott nicht zuerst geistig geboren, er
wire von ihr niemals leiblich geboren worden. Eine Frau sprach zu unserem
Herrn: Selig ist der Leib, der dich getragen hat. Doch darauf erwiderte unser
Herr: Nichr allein der Leib, der mich geiragen hat, ist selig: selig sind die, die
das Wort Goites horen und es behalten.»'!

Johannes Tauler: «Die [...] Geburt besteht darin, dass Gott alle Tage und alle
Smndel:in einer guten Seele mit Gnade und mit Licbe wahrhaft geistlich geboren
wird.»

Drei Jahrhunderte spater schreibt Angelus Silesius: «Wird Christus tausendmal
zu Bethlehem geboren, und nicht in dir; du bleibst noch ewiglich verloren.»
Oder: «Ich muss Maria sein und Gott aus mir gebiiren, soll er mich ewiglich
der Seligkeit gewdihren.»113

Nun hat diese innerleibliche-innerseelische Glaubenssprache und -erfah-
rung einer einseitig der Ratio verpflichieten und auch in einseitiger Inter-
pretation der Figur des Vaters stecken gebliebenen Theolagie nicht immer
behagi. Ganz speziell gilt das fir die protestantische Tradition, die ja auch
jegliche Mariasymbolik im Sinne der sich erecignenden Gottesgeburt ansge-
blendet bat. Das Abendmahlsgeschehen selber bleibt aber leer, wenn es

10 giche V1. 2.2.1.

11 Eckhart, Deutsche Mystik 160.

H2 5 Tauler, Mystische Schriften 155.
13 A Silesius, Der Himmel ist in dir 48.
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nicht an der Symbolik vom inneten Freiranm, von Empfangen und Geburt
ankniipft — sich also auch im symbolisch-tiberdeterminierten Bereich der
Figur der Mutter bewegt.

Vom Mangel zur kreativen Leere

Versuchen wir die aus den drei Bereichen — Legende, Glaubenserfahrung
und religitse Metapher — gewonnenen Erkenntnisse hier noch einmal zu-
sammenzufassen, in Verbindung mit entsprechenden psychoanalytischen
Kategorien. Die eigentliche Bezugnahme zur analytischen Praxis wird dann
unter 3.4 erfolgen. Deutlich wurde im Vorangehenden, dass die Figur der
Mutter in ihrer symbolischen Vieldeutigkeit — das heisst Uberdeterminie-
mng - nicht nur die biologisch Empfangende, Emahrende und Gebirende
ist. Auch lisst sich ihr Mudtersein nicht in regressiver Dentung auf das Aus-
filllen des eigenen Mangels beschrinken, indem das, was aus dem Empfan-
genen wiichst und geboren wird, letzdich doch nur der Vergrosserung und
Ausdehnung des Eigenen dient.!In ihrer symbolisch-promissiven Be-
deutung verweist die Figur der Mutter ndmlich auch iiber sich hinaus. Sie
zeugt von einer tiefer verstandenen Empfinglichkeit und verweist auf die
Fuille der (Gottes)gnade, des ,,anderen”, welches in ihe Raum findet, wiichst
und wiedetgeboren wird. in der promissiven Funktion der Figur der Mutter
zeigt sich deshalb nicht mehr ein Leben aus dem Mangel, sondem aus der
Fiille. Das heisst, der erkannte Mangel, die eigene Begrenzung, wird nicht
verdusserlicht, um dort Ersatzgestalt zu gewinnen, sondem er wird als inne-
re Leere und kreativer Frei-Raum integriert und verankert. Er wird so zum
aktiven Ort des Empfangens - in Leiblichkeit -, zur Disponibilitit fiir ,.das
andere*, das kommt. Die gewonnene Leere!!? selbst ist Ort der Wandlung.
In ihrem geschenkten Raum wandelt sich Mangel zur Fiille.

Darans kann dann auch ein Handeln wachsen, das nicht frustrations-
kompensierenden Charakter hat, sondern sozusagen aus Uberfluss ge- -
schieht. In diesem Sinne vermag die Mutter - in ihrer verheissenden Funk-
tion — sich selbst zu verschenken. Sie gibt ihren leiblichen Raum und ihre
Geschichte fir den Leib und die Geschichte eines anderen, sie gibt von sich
hin, damit ein anderer lebt. Das heisst, sie gebiertund gibt frei, was sie
empfangen hat, wenn dies auch nicht ohne Schmerzen geschieht. Die Mut-
ter wird so zum Paradigma der Liebe.

114 Ereud war der Uberzengang, dass die Geburt eines Kindes (bzw. Sohnes)
fur die Frau der einzige - kompensatorische - Aasweg aps ihrer Situation des Man-
gels (Penisneid) sei (Neue Folge [33, Vorlesung)) 563).

115 Interessant ist in diesem Zusammenhang dic Bedentung des leeren Grabes
{Joh 20,1ff.) Es wird zum Freiraum, aus dem dic Bedeutung von Auferstehung her-
vorgehen kann,
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3.2.2 Dieenergetische Qualitit: Liebe und Begehren

Im analytischen Zusammenhang von Liebe zu sprechen, ist nun besonders
heikel. Frends Umgang mit dieser Qualitiit ist erniichternd, was uns zumin-
dest davor bewabrt, deren regressive — das heisst rilckfiihrbare — Kompo-
nenten zu iibersehen.]1® Immer wohnt in der menschlich sich verschen-
kenden Liebe auch die Begierde mit, einen anderen Menschen zu haben und
fitlr sich zu besitzen; immer ist in der liebevollen Tat auch das Begehren ge-
borgen, eigene Bedirftigkeit zu kompensieren. Diese Doppeldeutigkeit -
die symbolisch-tiberdeterminierte Funktion — erweist sich aber gerade als
Maglichkeit der Wandlung, der Umkehz, der Neuwerdung. Es scheint uns
deshalb im Bereich der Figur der Mutter, die also nicht primar im Husseren
sublimiert, sondern in der empfangenden Leere sich mit dem Mangel ver-
sohnt - dabei aber auch auf die eigenwillige Vervollkommnung verzichtet
-, ein weiterer Ort entscheidender Umkehr gefunden. Begehren wandelt
sich in Liebe. Es ereignet sich ein vergleichbar wichtiger Paradigmawech-
sel, wie bei der Figur des Vaters, wo unbewusst-infantiles Rivalitiits- und
Aggressionsverhalten zu seiner eigenen Wahrheit und damit zu einer ,er-
wachsenen Schuld®, das heisst zu Verantwortung und méglicher Neuge-
staltung findet.!7

Die genannte Liebe bleibt dabei eine energetische Qualitat, weil sie als
Kehrseite des Begehrens diesem nicht einfach artfremd wird. Auch sie ist
kein ,,Artefakt*, kein fleischloses Gespinst.!!8 Sie wiichst aus der Leiblich-
keit, ist in deren Symbolik beheimatet und braucht sozusagen diesen Ur-
sprungsort. Sie wird ja auch leiblich empfangen — so wie wir es vorher
beschrieben haben.

Di¢ Licbe - immer in dieser promissiven Funktion der Figur der Mutter -
ist deshalb in ihrer ersten Dimension einfach Prisenz. Sie ist Dasein aus der
zukommenden Fiille, Prisenzverweis auf das Geheiligte, Herdstelle fiir das
sich entztindende Feuer. Diese Liebe muss sich nicht im Tun beweisen. Wo
sie sich aber vergibt, ist sie wiederum inkarniert, korperlich. Das heisst, sie
siehtihr Gegeniiber selbst in seiner Leiblichkeit und hirt aof das Wort, das
aus seiner, wenn auch gebrochenen und gespaltenen, Ganzheit spricht. Und
sie antwortet ihrerseits mit einem leiblichen Wort. Wobei dieses Gegentiber
sich nicht nur auf den Menschen bezieht. Der inkarnierten Liebe ist alles

116 Besonders kritisch aussert sich Freud gegen den Sarz: ,Liebe deinen Nich-
sten wie dich selbst* (Unbehagen 237{f.) Wir erinnern aber gleichzeitig daran, dass
in seiner Darstellung der primiiren ldentifizierung sich durchans ein Element ur-
spriinglicher Liebesfihigkeil zeigen kbnnte (siche V11, 3.2.2).

117 giehe 3.1.2.
118 gpg.,
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Inkamierte, alles Geschaffene geheiligt, weil sie in allem den Leemraum zu-
kommender Fille erglaubt.

3.3 Wandlung als Anfang aus der Mitte

Wie kommen wir dazu, am Ende unseres langen psychoanalytischen Weges
solch ,verheissungsvollen® Aussagen Rautn zu geben? Wohl deshatb, weil
uns das kritische Durchlaufen dicses Weges nun. begriindert erlaubt, in der
Verfahrenheit menschlicher Archiologie doch eine Aussicht zu &ffnen, ein
Tor zu durchschreiten, als Ausdmck méglicher Wandlung. Nicht als das
ganz andere in unserem Menschsein, sondern als geschenkte Neuausrich-
tung im Alten. Dazu gehdrt allerdings die Dimension des Glaubens. inmit-
ten menschlicher Misere und Ausweglosigkeit nimmt diese schdpferische
Kraft!!® Wohnung,12% um dort die Promissio zu schaffen.

Gmndlegend bleibt dabei die Kategorie des Wortes ~ des Dia-Logos -,
das teilhat am Leiblichen schon in seiner Sehnsucht, das nun selbst durch
das Konkrete hindurchgegangen ist und in die Leiblichkeit hineinspricht,
glaubwiirdig ist, auch wenn keine greifbar-leibliche Evidenz vorliegt. Weil
dieses Wort selber, aus Liebe, den Weg des Leiblichen gegangen ist, spricht
es Wahrheit und Zokunft. Es ist selber Raum der Verheissung, auch wenn
das Gesprochene in der Erfahrung der Angesprochenen noch abwesend ist.
Das schtpferische Wort wird so zum erldsenden Wor - in der vollen
Wortgestalt. 12! -

3.3.1 Das Schipferische im Zentrum -

Kehren wir hier noch einmal ze Hegels Teleologie zuriick, die wir ein
Stiick weit in unsere Uberlegungen zur Verinderung und Neuwerdung auf-
genornrnen haben. Wir haben darauf hingewiesen, dass Hegels Denken
nicht einfach linear, sondem dialektisch ist. Es folgt aus dem ,Niederen*
nicht unmittelbar das ,Hohere“.)22 Dennoch wird in der grossen Bewegung
des Geistes eine gerichtete Entwicklung, eine Bewegung im zeitlichen
Verlauf der Geschichte, ein fortschreitender Forschritt erkennbar, Dies gilt
nun aber weder filr das analytische Ereignis des Wandels - so wie wir es

19 giehe VIII. 3.1.3.
120 vg1. wiederum Joh 14,23,

121 vgi. dazu auch Ricoeurs Bemerkungen zur ,,Fille der Sprache™: 3.1.2 so-
wie: Interpretation 507, Wir haben bereits unter VII. 4.1 darauf hingewiesen, dass
die Analytikerin als Gleichnis dieser Wortgestalt verstanden werden kann, Wir
kommen unter 3.4.2 noch einmal darauf zuriick.

122 §iehe 3.1.1.
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verstehen —, noch fiir die von uns miteinbezogenen Kategorien des Glau-
bens. Wohl sind befreiende Verindernngen .in diesem oder jenem Men-
schenleben moglich — wie auch in einem grisseren gesellschaftlichen Zu-
sammenhang. Doch immer steht dieser Wandel auf Messers Scheide und ist
im selben Erlebnismoment Aufblithendes wie Zerstérendes miglich. Das
Heute ist keine Garantie fiir das Morgen.,

Ein Stiick weit teilen wir alsa doch Freuds Pessimismus, Die Welt als
Welt, der Mensch als Mensch wandelt sich nicht zum Guen. Andererseits
ist aber doch in jedem Moment, in jedem Scheitern, jeder Ausweglosigkeit
und in sich kreisenden Wiederholung auch der Kairos méglicher Wandlung
gegenwiirtig. Statt von einer zeitlich-linear ausgerichteten Progressivitit
miissten wir von einer jederzeit prisentischen — ,,zeitversammelnden® — Di-
mension des Wandels sprechen, die zwei im selben Mament mégliche Exi-
stenzgrundlagen und Existenzweisen nmfassi, erschliesst und offenlegt.
Dies bedingt — oder erlaubt ~ ein stindiges Leben aus dem Anfang, aus der
Mitte, aus der Quelle der schopferischen und erlésenden Maglichkeit, die
doch nicht vom schicksalhaft Verhindernden sich einfach frei machen
kann.!23 Und dies setzt — nun im Gegensatz zu Freud - die schdpferische
Kraft des Wandels als urspritnglich und versteht sie nicht als sekundér-kom-
pensierend.

Ricoeur verweist in diesem Zusammenhang auf drei Kategorien der
Hoffnung, welche das Fatale und die darin aufleuchtende Neuwerdung in
solch engste Berithrung bringen.!24 Die erste Kategorie ist das ,.dennoch*
oder ,trotz alledem”, welches sich vom sichtbaren Negativam niemals end-
giltig bestimmen lisst. Die zweite Kategorie ist ein ,dank...", welches aus-
drilckt, dass auch das im Moment Negative Grundstein einer positiven
Wendung werden kann. «Gott schreibt gerade, in gewundenen Linien», zi-
tiert Ricoeur ein portugiesisches Sprichwart.'2 Und schliesslich nennt er
als dritte Kategorie das paulinische ,,um so viel mehr®, ,moddh§ pddrov®,
denn «wo die Stinde michtig geworden, da ist die Gnade um so michtiger

123 Hier anzuknipfen wiren Gedanken Uber das Incinandergreifen und Sich
Unterscheiden von Gesetz und Evangelinm,

124 Bezeichnend fur Ricoeurs zumindest gedankliche Affinitat zur Figur des
Vaters (Hepel) ist seine eigene Formulierng zur Frage des ,,\Wandels“: «Schdpfung
und Eschaiologie kiiadigen sich als Horizont meiner Archiologie und als Horizont
meiner Teleologie an.» (Interpretation 537). Betont wird hier mchr der fussere
Grenzbereich als das innerste Zentrum,

125 Ricoeur, Interpretation 539 ff. Dazu wiirde auch der Satz gehsren: «Wir
wissen aber, dass denen, die Goit licben, alle Dinge zom Guten mitwirken.» (Rém.
8,28).

336



geworden». 126 All diese Kategorien geben die Grundlage zu einem Leben
ganz aus der Mitte, aus dem Gegenwirtigen, ans dem Anfang im Geworde-
nen - in Wort und Leiblichkeit.

3.32 Die inne-werdende Transzendenz

Kommen wir zum Schluss noch einmal auf diesen Begriff zu sprechen, der
uns bereits in Kapite] VI und VII begegnet ist.!2? Er gewinnt nun noch kla-
rere Konturen und bringt unser Verstindnis von Wandlung znm Ansdruck,
in der Dvalektik von analytischer Erfahrung und Glauben.

So ist zum einen darin die Figur des Vaters enthalten, in ithrer promissi-
ven Funktion. Das /nnewerden ist der Weg der Selbsterkenntnis, es gehort
zur Wahrheitsfindung tiber sich selbst. Es wird zur Maglichkeit erwachse-
ner Schuldhaftigkeit und einer in ihrer Motivationsambivalenz verantwor-
teten Mitgestaltung im insseren Ranm.

- Ebenso spricht aus dem Innewerden in promissiver Weise die Gestalt
der Mutter, denn es bedeutet gleichzeitig Neuwerden in der Innerlichkeit,
der eigenen Leiblichkeit, und umfasst, auf der Grundlage des gebffneten
(Leer-)Raumes, die Qualititen von Empfangen und Wiedergebiren, als Aus-
druck priisenter Liebe,

Und schliesslich ist in der Transzendenz das Ganze in einen Raum des
sanderen® gesetzt, welches dahinter zurtick und dariiber hinaus weist - in
Wahrheit und Liebe — und als Dimension des Glanbens grundlegende Frei-
heit und Offimng schafft.

Im Bereich solch gefundener innewerdender Transzendenz konnte nun
auch das Ziel und Ende analytischer Arbeit liegen.

3.4 Das Ende einer Analyse — Gedanken zur Praxis

Der analytische Weg ist in seiner Praxis ein langer Weg. Das Aufldsen von
Widerstdnden, das schrittweise Erfassen bisher unbewnsster Bereiche, die
Etablierung des inneren Dialogs braucht seine Zeit und lisst sich von au-
ssen kaum beschleunigen.128 Dies bringt es mit sich, dass eines der erklér-
ten Ziele der analytischen Arbeit, nimlich die Anflosung der Uber-
tragungssitnation zwischen Analysand und Analytikerin, zur besonderen

126 Ebd., nach Rém. 5,15.
127" Siehe V1. 3.2.1 und VII. 4.3.

128 Frend kommt v.a. in seiner Schrift , Die endliche und die unendliche Analy-
se* auf das Problem der Dauer der analytischen Arbeit zu sprechen. Er warnt dabei
vor oberflachlichen Verkiirzungsversuchen (endliche Analyse 357).
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Schwierigkeit wird. Die Dauer der Analyse wirkt hier nicht nur im Sinne
der Auflésung, sondern auch der Bindung. Nun sind wir auf das Grundsiitz-
liche der Ubertragung im analytischen Prozess bereits in Kapitel VII einge-
gangen.!?® Wir betrachten die Situation hier noch einmal kurz zusam-
menfassend unier der Figur des Vaters und etwas ausfibrlicher, da neue
Aspekte hinzukommen, unter der Figur der Mutter.

3.4.1 Zureigenen Verantwortung — Figur des Vaters

«Wo Es war, soll Ich werden», heisst einer der pragmatischen Leitsitze
Freuds in Bezug auf das Ziel analytischer Arbeit.!130 Das Ich soll kraft sei-
ner Bewusstwerdung zu einer besseren Triebbeherrschung gelangen und so
realititsfihig, lebenstiichtig und leistungsfihig werden. Da zu diesem Pro-
zess auch das Bewusstwerden {iber verdringte und dann in der Ubertragung
neu inszenierte Beziehungsverstrickungen gehdrt, scheint die Aufldsung
der analytischen Ubertragungssituation in der bewditigenden Verarbeitung
selbst gegeben. Trotzdem ist die Abldsung von der Person, die nun so lange
Zeit dem Ich in inneren und &usseren Stilrmen beigestanden wnd Ort unein-
geschrinkter Vertranensaussprache war, keine einfache. Das erreichte Be-
wusstsein, die erprobte Befihigung zur Eigenverantwortung, der erleich-
terte Zugang zur eigenen Wahrheit scheinen nicht in jedem Fall wetizuma-
chen, dass ein affektives, vielleicht immer noch mit verschiedenen Wiin-
schen besetztes Verhiltnis zur Analytikerin nun konkret aufgegeben
werden muss. Dies wiederum ist Ausdruck einer ldngst vergangenen und
doch noch nicht iiberwundenen Eltern-Kind-Abhingigkeit. Frend ist der
Meinung, dass die Heransforderung, einmal noch vor dieser ultimativen
Abldsungssituation zu stehen, ein ausreichender Grund sein kann, dass je-
mand die Analyse schon gar nicht beginnt, bezichungsweise sie unter die-
sem oder jenem Vorwand scheitern l4sst.13! So scheint die analytische
Praxis in ihrer Endphase vom Analysanden auch den grissten Beweis der

129 Siche V1. 3.2.2.
130 Breud, Newe Folge (32. Vorlesung) 516.

131 Preq, Lustiprinzip 246. Ein anderer Ausweichversuch von Seiten des Ana-
lysanden wiire, ¢ine Analyse vorzeitig beenden zu wollen, um wiederum den neur-
algischen Punkt zu vermeiden - oder aber mit immer neuen Symptomen das
magliche Ende unendlich hinauszuschieben. Freud erwihnt die Moglichkeil eines
von der Analytikerin vltimativ gesetzten Schlussiermins, welcher den Analysanden
sozusagen in die Endphase driingt. Er gibt aber zu, dass das Unterfangen heikel ist,
da es ¢ine doppelt hemmende Wirkung haben kann und, einmal ausgesprochen,
auch nicht mehr rilckgiingig zo machen ist, weil sonst die Glaocbwirdigkeit der
Analytikerin danmter leiden wilrde (Endliche Analyse 358).
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von ihr angestrebten Sublimierungsfihigkeit zu fordern, ndmlich der Hilfs-
beziehung Analytikerin-Analysand, die doch nicht das eigentliche, auf Zu-
kunft ausgerichtete Leben ausmacht, zu entsagen und wiederum in einer
Form der- Veriusserlichung in selbstverantworteter und auch selbstbe-
schrinkender Art und Weise, neue Beziehungsrealitiiten-zu gestalten — im
Sinne der Figur des Vaters. 4

Es leuchtet ein, dass alles, was bis anhin von Seiten der Analytikerin be-
achtet wurde, ndmlich verantwortengsvoll zwischen einem avalytisch ge-
teilten Erlebnisraum und ihrer eigenen perstnlichen Lebensrealitit zu
trennen, dem jetzt verlangten Ablosungsprozess und der damit verbundenen
rochmaligen Bewusstwerdung tiber die Ubertragungsanteile zugute kommt.
Erwiihnt haber wir bereits frither, dass das Hineinspielen ihrer eigenen ,un-
vollkommenen Menschlichkeit“ dennoch vor Bedeutung jst.132 -

Was sich bei der Abldsung in Bezug auf den gemeinsamen, analyfi-
schen Raum ereignen kinnte, wollen wir im Folgenden noch etwas genauer
betrachten, und zwar unter dem Aspekt der Figur der Mutter

3.4.2 Zur inneren Ravmfindung - Figor der Mutter

«Der Raum, in welchem die Analyse stattfindet, symbolisiert den unabhiin-
gigen Raum, welcher sowohl der Analytikerin wie auch dem Analysanden
zur Verfiigung steht, nicht aber ihnen gehért — im Moment des analytischen
Geschehens.» So hatten wir es in den Schlussfolgerungen von Kapltels v
formuliert.133 . ¥

Die Bedeutung dieses Raumes tritt nen noch einmalin den Vorder-
grund. Hat die Analytikerin néimlich ibren Privatraum gewahrt und hat die
Begegnung in ihrer Ubertragengsdynamik nur im analytischen Raum statt-
gefunden, so macht diese Hussere Begrenzung auch eine innere sichtbar:
Die Beziehung wurde von Anfang an in ein Drittes, in einen ausserhalb
jeglichen Verfiigungsanspruchs liegenden Raum gesetzt. Dieser analytische
Raum ist, so hatten wir ebenfalls in Kapitel V formuliert, im Grunde ge-
nommen: Wortraum. Es ist der Bereich, wo aesgesprochen und widerspro-
chen wird, end wo aech im Horen und Schweigen Raum fiir das
zugesprochene Wort entsteht. Es gab also in dem Sinne nie eine unmittelba-
re Verbindung zwischen Analysand und Analytikerin.

Hat sich nun aber das Wort im analytischen Verlauf — in seiner Ar-
chiiologie und Teleologie — mehr und mehr verleiblicht, ist es Wortge-
schichte, Wortgestalt, Wortleib geworden, so ist auch aus der Worttium-

132 giche VIL 3.2.2.
133 Siehe V. 3.3.3.
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lichkeit konkreter Lebensraum geworden. Dieser aber gehdrt ganz und gar
dem Analysanden/der Analysandin. Von besonderer Bedeutung ist hier,
dass er/sie fitr den analytischen Raum immer bezahlt hat, und somit der hin-
eingemischte Anteil der Analytikerin von vornherein abgegolten ist.134 Was
dusserlich erfahrbar war, wird nun eigentlicher und eigener Innenraum der
Analysandin/des Analysanden. Das heisst, der Analyseravm wird — symbo-
lisch — verinnerlicht,

Es kann sich deshalb, was sich bisher in der Ubertragung und im Wie-
derholungszwang - als Demonstration des Mangels — stindig nach aussen,
auf die Analytikerin, auf andere Menschen und allgemein liber die Realitit
gestillpt hat, nach innen kehrenund im gewonnenen Innenraum Schucz,
Aussprache und Lisungszuspruch finden. Das Ich selber wird zur vollen
Hilterin dieses Innenraums eingesetzt. Der analytische Hilfsraum und die
darin amtende Analytikerin hingegen werden sozusagen iberflilssig - ja sie
wiiren der vollstindigen Errichtung dieses Innenraumes in diesem Moment
nur noch hinderlich. Tn der Umkehr des Ridumlichen, einer eigentlichen
wEinkehr”, liegt deshalb ein entscheidendes Moment der Ablésung, die sich
in diesem Sinne ganz und gar verleiblicht darstellt. Die Ablisnung selbst
wird zum , Eigengewinn®.

Der leiblich-sprachliche Innenraum wird aber nicht einfach zum ver-
schlossenen Bereich. Im Gegenteil: Er ist jetzt erschlossen. Nur liegtes in
der alleinigen Kompetenz des Ich - geiibt durch eine in der Daner etablierte
analytische Erfahrung — hereinzuiassen, was gut tut, und hinauszuschicken,
was not tut. Gelingt dies auch nie in idealer Weise, so istdoch entscheidend,
dass das Ich sich seiner ,Schitisselrechte” bewusst bleibt, und damit seines
vollen Anspruchs auf den eigenen inneren Lebensranm. Darin geborgen ist
das innere Geheimnis, das sich nun noch in einer tieferen Weise mit dem
Geheimnis des Lebens verbindet.

Denn wie der analytische Raum von Anfang an noch in ein ,anderes*
gesetzt war und nicht nur aus isolierter Zwiesprache zwischen Analytikerin
und Analysandin/Analysand bestand, so ist es auch mit dem (zuriick)ge-
wonnenen Innenranm: Er ist in seinem tiefsten Sinne Empfangsraum, in
welchem nun auch das Wort, die Wortgestalt und -geschichte eines anderen
aufgenommen werden kinnen, als geheimnisvoller Zuspruch des Lebens. In
dessen Bewahrung und inneren Bewegung wird daraus Leben weitergebo-
ren, als liebende Gestaltung auch des dusseren Lebensranmes.

Die Analytikerin hat also insofern ihre Aufgabe erfiillt, wenn sie den
Tnnenraum des Analysanden/der Analysandin ins Leben gerufen hat,

134 Hier wird auch verstndlich, weshalb der Analysand/die Analysandin nach
Muglichkeit die Analyse aus eigenen Mitleln — das heisst nicht Uber Krankenkas-
senbeitriige usw. - bezahlen sollie.

340



vorbereitet hat, wenn sie vom beherrschenden Mangel in eine befreiende
Leere gefithrt hat, und dem Ich die Maglichkeit vermittelt hat, diesen Leer-
und Freiraum einzonehmen und zu bewahren. Wie nnd was dort empfangen
werden wird, ist hingegen Gabe, Hingabe des "andenen“ der Wortgestalt.
Es ist keine analytische Frage. 133

Der Analysand/die Analysandin ist am Ziel und am Anfang ihres Le-
bensweges angelangt, wenn sie bereit ist, den ihr gegebenen Raum als den
ihren anzunehmen. Und da es Raum ist, diesen auch in seiner Begrenzung
und seinen realen Konturen wahrzunehmen: Raum der Leiblichkeit, die auch
realer, prosaischer Kdrper ist; Raum des Seclischen, das seine Briiche und
Ambivalenzen hat; Raum des Zeitlichen, das Vergiinglichkeit und Sterb-
lichkeit einschliesst; Raum des Geheimnisses und der Leere aber auch, die
hinweisen auf die dahinter- und dariiberhinaus weisende Transzendenz, die
empfangen und wicdergeboren werden méchte, als Wortgestalt des Lebens.

135 Wir hatten allerdings unter VIIL. 4.1 darauf hingewiesen, dass die Analytike-
rin Gleichnis dieser Wortgestalt ist. Auch hier wirkt sie vorbereitend, sozusagen als
»Ruferin in der Waste™. Sie bleibt aber Gleichnis und ist richt selber die Empfange-
ne.
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4, Zwischenbilanz zu VIII und IX

Ein Stiick weit haben wir die Bilanz bereits vorweggenommen, indem wir
Kategorien des Glaubens in die analytische Uberlegung einbezogen. Was
vorn methodischen Standpunkt her kritisiert werden kbnnte, ist in inhaltli-
cher Hinsicht aufschlussreich. Es zeigt auf der einen Seite die inkarnatori-
sche Qualitit des Glaubens, der sich nicht auf einen speziellen Bereich
beschrinkt, sonderu Teil prosaisch-weltlicher Erfahrung ist.1%6 Und es zeigt
andererseits noch einmal die besondere Qualitit der Psychoanalyse, die
durch ihre eigene Begrenzung tiber sich hinauswetst und aktiv nach erwei-
ternden Kategorien roft — lag dies auch nicht in der bewussten Absicht ihres
Begriinders.

Im Folgenden geht es darum, verschiedene Aspekte der Wandlung und
Umkehr noch einmal zusammenzufithcen sowie die Wortgestalt selber - Je-
sus — aus demn Blickwinkel der Figur des Vaters und der Figur der Mutter
zu betrachten. Wir schliessen mit Gedanken zu Thanatos und Eros.

4.1  Umkehr, Wandlung, Neuanfang

In Kapitel VIII waren uns drei Personen begegnet: Maria aus Magdala, Si-
mon Petrus nnd der Jiinger, den Jesus liebhatte. Was sich bei den drei - in
typologisierter Weise - als Erfahrung von Wandlung herauskristallisierte,
bringen wir nun in direkten Bezug mit den psychoanalytisch erarbeiteten
Figuren des Vaters und der Mutter.

4.1.1 Zur Figur des Vaters — Anerkennnng des Mangels

In der Figur des Vaters geht es um Wahrheit tber sich selber, um das Er-
kennen eigener Grenzen, um das Bewusstwerden {iber innere Ambivalenz
und Verstrickung. Damit verbunden ist die Fihigkeit zu einer erwachsenen
Schuldhaftigkeit, die sich nicht blind im Kerker verdriingter Aggression
bewegt, geplagt von Schuldgefiihl und Strafbedttrfnis, sondern fihig wird
zur ebenso erwachsenen Reue, zur Traner liber eigenes Scheitern und Un-
vermdgen. So geht es auch um die Verabschiednng vom Allmachtswahn,
um eine Bescheidung in der so und so bedingten Realitiit. Es geht umein
Lebenktnnen mit dem Mangel. Dies wiederum vermag fiir ,.das Mogliche
im Begrenzten” gestaltende Energie freizusetzen,

136 vgl, dazu auch den ,Prolog™ dieser Arbeit.
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Man‘a:lﬂ

Maria bat, wenn wir uns noch einmal zuriickerinnern, dieses innere Be-
wusstwerden selber als Weg der Befreiung erlebt. Nicht der bisher ver-
dringte Verlust solite nach Ostern ihr Leben bestimmen, sondern die Aos-
sthnung mit der eigenen Wahrheit. Maria wasste sich angenommen inihrer
leiblichen: und psychischen Realitit. Es ermdglichte ihr einen Weg der Za-
kanft. Wobei hier allerdings noch etwas anderes daznkommen musste.

Simon Petrus:138 -

Simon Petrus hat in seiner Weise die Wahrheit iiber sich erkennen miissen,
nAmliich dass er kein unfehlbarer Held sei, sondern ein Mensch mit seinen
Schwiichen. Im Osterereignis, in der Begegnung mit dem Auferstandenen,
hat auch er einen Weg gefunden, sich mit seiner Realitit zu versShnen, und
als der, welcher er war, eine verantwortungsvolle Aufgabe zu iibernehmen.
Allerdings musste anch hier noch etwas daznkommen.

wDer Jiinger™13%

wDer Jinger” musste im Kreuzgeschehen den. Mangel an einer ungetrennt,
feiblich-psychisch verfiigbaren Nihe und Beziehung hinnehmen. Er erfuhr
sich als einer, der selber aliein ist, Was sich ihm an Ostern aber erschloss,
wat eine ganz neue Beziehungsqualitit, im Glanben. Es worde ihm mog-
lich, diese Beziehungserfahrung zu verschenken nnd weiterzuvermittein an
viele andere.. Um so glanben zu kdnnen, musste aber auch bei ihm noch et
was dazu kommen, Dies fiihrt uns zur Figur der Mutter.

412 “Zor Figur der Mutter — Lebén aus empfangener Fulle

Die Erfahrung méglicher Umkehr geschah filr Maria, Simon Petrus und
»den Junger”, weil Krenzweg und Tod Jesu sie in die eigene Todesgruft
hinabfiihrte. Dies-kam einer Einkehr gleich in das schwarz und dunkel
Gebliebene ihres eigenen Lebens; den Verlnst, das gebrochene Selbst, die
innere Ambivalenz, das tiefe Alleinsein. Im innersten Lebensraum von
Maria, Petrus und ,dem Jinger” begann das Licht des Anferstandenen zn
wirken, empfingen sie seine heilige und heilende Kraft, das Geschenk
seiner Hingabe. Und erst s0 — verbunden mit der Erkenntnis iiber sich selber
— erfubr Maria das Angenommensein und vermochte sie, sich selber in ihrer
Realitit anzunehmen. Und erst so erfuhr Petrus Liebe wie anch seine eigene

137 Siehe VIII. 2.1.1 und 3.1.1.
138 Siehe VIIL 2.1.2 und 3.1.2.
139 Siehe VIIL. 2.1.3 und 3.1.3.
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Liebesfihigkeit. Und erst so empfing ,,der Jinger* Glauben, Vertrauen in die
ihm wiedergeschenkte Beziehung zur Wortgestalt — und wurde daraus ein
geschriebenes Evangelinm. Was nichts anderes heisst, als dass Maria, Si-
mon Petrus und , der Jilnger* in der Wahrheit iber sich selber noch eine ande-
re Wahrheit brauchten, die sich als Schutzraum um ihr Lebensgehtiuse legte
und zugleich als dessen innerstes Licht aufleuchtete, eine Wahrheit, die zur
Fillle ihres Lebens wurde — als Liebe. Es z2igt sich darin die Figur der Mutter.

4.2 Jesus- Figur des Vaters, Figur der Mutter

Wir hatten in der Interpretation der , Brotrede™ bereits einmal angedeutet,
dass Jesus, als Inkarnationsgestalt Gottes, sowoh! in der symbolischen
Funktion des Vaters wie anch der Mutter betrachtet werden ktnnte 140 Auf
Grund einer genaueren Ausfihrung der promissiven Funktion der Figur des
Vaters und einer nun etablierten symbolisch-promissiven Funktion der Fi-
gur der Mutter ist dies jetzt mdglich. In der Christusgestalt gelangen die
beiden Funktionen - als Wahirheit und Liebe - zur besonderen Verktrperung.

«Ich bin die Wahiheit» (Joh 14,6), sagt Jesus und konnte damit ausdriik-
ken, dass ihm gegeniiber Menschen sich ihrer eigenen, doppelten Wahrheit
gewahr werden. So erkennen sie im ,,Ecce homo" die eigene Verwundbar-
keit wie auch Verschuldung,!4! Die Menschen werden sich jhres Mangels
bewusst. Im ,Noli me tangere” leuchtet aber gleichzeitig auf, dass die
Wahrheit Gottes noch eine ganz andere ist — nicht zu vereinnahmen - und
den Menschen mit hineinnimme in die Qualittt never Zukunft.'42 Wer aus
dieser doppelten Wahrheit lebt, erfihrt deshalb eine Qualitit von Freiheit —
was eigene Realitit betrifft und die Mglichkeit von Nenschépfung, Nevan-
fang, In diesem Sinne vermittelt sich in Christus die Figur des Vaters.

Das Besondere an der Wahrheit in Christus ist gleichzeitig, dass es sich
nicht urn abstraktes Erkennen handelt. Seine Wahrheit ist Gestalt und schenkt
sich als Liebe. Sie gibt und vergibt sich, ist Hingabe und Vergebung. Und
sie michte ganzim Leiblich-Irdischen enpfangen werden. Kein einziger
Bereich ist deshalb von ihr ansgeschlossen, wenn erihr nur Raum gewdhrt,
Als empfangene Gabe des Lebens — «ich bin das Leben» (Joh 14,6), sagt
Christus — erweist sie sich auch als dessen Fillle. Wer aus dieser Liebe lebt,
wird selber davon weiterverschenken kisnnen wie auch anderen guten Le-
bensraum gebiren. In diesem Sinne vermittelt sich in Christus die Figur der
Mutter,

140 Siehe VI. 2.1.2, Anm. 32.
141 giehe VIII, 3.3.
142 Ebd.
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4.3 Thanatos und Eros

Noch einmal stellen wir — nach all diesen Uberlegungen ~ die Frage, wie
das Verhiltnis von Thanatos und Eros zu beschreiben sei. Hat das dualisti-
sche Moment, haben Kampf und Widerstreit zweier Grundtendenzen in der
Figur des Vaters und der Figur der Mutter zu einer wirklichen Entschirfung
gefunden? Und vermag die gefundene progressiv-promissive Funktion so-
gar den Sieg davonzutragen?

Von analytischer Seite her wissen wir, dass Freud in der Thanatoswirk-
samkeit die grissere Macht sah. Trotzdem hat er durch die analytische Pra-
xis einen Ort und ein Instrument geschaffen, die das Progressiv-Promissive
sowohl in der therapeutischen Arbeit wie auch riickwirkend in der analyti-
schen Theorie in besonderer Weise aufleuchten lassen. Im johanmeischen
Weltbild begegnet uns in gewisser Weise Ahnliches. Das ZerstSrerische,
dem eigentlichen Leben sich Verschliessende ist evidente, bleibende
Weltrealitit. Den Widerspruch setzt aber die Worigestalt des Logos, die
auch in der fatalsten Todesstruktur ihr Wirken und ihre Zukunft behilt.

Von Bedeutung ist dabei in unserem analytisch-theologischen Dialog
geworden, dass sowohi Thanatos wie auch Eros ,.gemischte*4? Gestalten
sind. Sie haben Anteil am Energetisch-Quantitativen wie auch am Qualita-
tiven. Beide Bereiche sind somit in die Frage von Fiuch oder Segen, von
Lebensliige oder Lebensbejahung hineingenommen.

Im doppelten Sinne sind deshalb auch die Figuren des Vaters und der
Mutter ,,gemischte” Gestalten: Nicht nur haben sie selber Anteil an Quan-
titdt und Qualitit, sie tragen auch gleichzeitig Thanatos und Eros in sich,
Dies bedeutet zum Beispiel fiir die Figur des Vaters: Zur befreienden
Wahrheit {iber sich selbst gehdrt immer auch das Wissen iber aksuelle De-
struktivitdts- and Aggressionsméglichkeiten. Die eigene Bewusstwerdung
fithrt nicht dariiber hinaus, sondern sie setzt ,inmitten”. Ebenso weiss — im
Bereich der Figur der Mutter — die Liebe um ihr inhirentes Begehren und
Vereinnahmen-Wollen. Als energetische Qualitit tréigt sie immer auch ihre
Kehrseite in sich.

Figur des Vaters und Figur der Mutter schaffen in sich also jene Konvi-
vialitdt, welche Energetik und Hermeneutik, Trieb und Bedeutung, aber
auch Eros- und Thanatostendenzen in einen lebendigen Dialog setzen.
Méoglicherweise wird gerade so die Erosqualitidt am wirkungsvollsten ein-
gesetzt, Aus johanneischer Sicht zeigt sich hier, ,,was von Anfang war und
ist und bleiben wird" - der Dig-Logos. Weil dieses sttindige sich ,.einmi-

143 Nach einem Ausdruck von Ricoeur (siche V. 3.2).
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schen* und ,,vermischen*#44 aber grundlegend ist, wird ~ in konkreter
Weltwirklichkeit — nicht die eine oder andere Qualitiit in bleibender Weise
fir sich den Sieg davontragen ktnnen. Die Wortgestalt Jesu als Dia-Logos
widerspricht selber solcher Entmischung,

Hier stellt sich noch einmal die Frage nach der Entscheidung. 1n wel-
cher Weise ist es den Menschen gegeben, sich auf dieses oder jenes Le-
bensfundament zu stellen, sich dem Eros anzuvertrauen oder dem Thanatos
zuv verschreiben? Ein Bereich der Freiheit scheint sich tatséichlich abzu-
zeichnen. Es kénnte hier anch der ganz zv Anfang genannte ,Entschei-
dungsdualismus* Bultmanns neue Kontur gewinnen 143

So wurde deutlich, dass es nicht im Entscheidungsbereich des Men-
schen liegt, sich in keiner Weise durch das eigene aggressiv-destruktive
Verhalten zu verschulden. In der verfiigbaren Freiheit liegt es aber, sich
nach und nach dieser cigenen Wahrheit zu siellen, avs einer erwachsenen
Schulderkenntnis und Reune auch Verantwortung zu tibernehmen, vielleicht
dann und wann auch in never Weise zu handeln. Im Sinne Bultmanns kiime
dies der Entscheidung gleich, nicht aus Selbstgerechtigkeit, das heisst aus
einer . Liige" zu leben, sondern aus Goites Gnade und Wahrheit.

Ebenso liegt es nicht im Entscheidungsbereich der Einzelnen, weder zu
begehren noch zu vercinnahmen noch zu beherrschen. Hingegen ist es in
diesem Begehren oder Beherrschen-Wollen jederzeit méglich, sich aktiv der
Liebe ,hinzugeben™, sich in das bewusste Freigeben und Raumlassen hin-
einzuentscheiden und sich so auch dem neu Zukommenden, (sich) Verge-
benden zv 6ffnen. Dies wiederum kiime der Entscheidung gleich, nicht aus
woelbsterlangen*® und Selbstbehauptung, sondern aus der Liebe und Freiheit
Gottes zu leben, Es geht hier also um Entscheidungsméglichkeiten, die sich
ganz im Sinne unseres Wandlungsverstindnisses, in jedem Moment, jeden
Tag vnd in jeder Situation, sozusagen ans der Mitte heraus nev stellen. We-
der sind sie ein filr allemal gewonnen noch verloren.

Beachtenswert ist dabei, dass Wahrheit und Liebe, als Figuren des Va-
ters vnd der Moutter, sich als zutiefst ethische Werte hier an den Schluss un-
serer Uberlegungen stellen ~ dies, obwohl wir in unseren einfilhrenden
Gedanken zu Freud wie auch zum 4. Evangelivm das Ethische sozusagen
auf den zweiten Plan verwiesen haben. Ganz im Sinne der von Ricoeur er-
wihnten, zweiten bezichungsweise nachkritischen Naivitdt handelt es sich
nun auch um ein zweites, nachkritisches Ethikverstiindnis, nachdem dessen
nach wie vor inhiirente deterministisch-regressive Komponenten von theo-
logischer Seite benannt und von analytischer Seite entlarvt wurden.

144 Im Sinne von ,zueinanderbringen”, ,in Dialog setzen™.
145 Siehe 111 2.1.2.
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In einer abschliessenden Bemerkung znr Praxis ist zu sagen, dass die
Freudsche Psychoanalyse sich in besonderer Weise mit der Thanatosten-
denz awseinandergesetzt hat — und zwar vor allem mit ihren verborgenen,
stummen Komponenten, Sie hat einen Weg aufgezeigt, wie Menschen mit
der Wahrheit ihrer begrenzten und bei weitem nicht idealen Realitét doch
ein gutes Leben fiihren knnen. Bezeichnenderweise hat sie dafiir einen
Raum der Liebe geschaffen, den. absolut geschiitzten Freiraum analytischer
Praxis, wo alles ausgesprochen werden darf und jemand da ist, der grund-
sitzlich fiir den sich Aussprechenden Partei nimmt. Es ist dies der ,.,impli-
zite Gotteshinweis® der Analyse, wenn sie auch sonst nicht expliziter Ort
religitser Thematik ist.

Die Frage ist nun, wo dieser Raum sich in der christlich(-reformierten)
-Kirchenpraxis” findet, die ja — im Glauben — ebenfails befreiende Wahr-
heit und das Empfangen der (GottesMiebe verheisst. Vermag zum Beispiel
im Gottesdienst das Wort der Predigt diese doppelte Vermittlung aus sich
allein zu schaffen? Oder ist es auch Aufgabe der Gesamtlirargie, der ver-
sammelten Gemeinde, die entsprechende , Raumqualitit” zu gewshren?
Ganz sicher liegt ein zentraler Ort im Abendmahl, das Figur des Vaters und
Figur der Mutter, Wahrheit und Liebe, in sich zur Gestalt bringt und daraus
Wandlung — vom Tod zum Leben — verheisst.

Wir wenden uns deshalb diesem Geschehen noch emmal zu. Die ganz
zu Anfang gestellten Fragen — im Vergleich von analytischem Setting und
Abendmahl - werden nun wieder aufgenommen.
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Teil C: Konsequenzen

X Riickkehr zum Vergleich:
Abendmahl - psychoanalytisches Setting

Ausgegangen sind wir in unserer Arbeit vom Vergleich zweier ,,Herzstiik-
ke*: dam analytischen Seiting und dem Abendmahl. Einer Intuition folgend
vermuteten wir, dass diese zwei zentralen ,Inszenierungen* cinander nicht
ganz fremd sind und sich aus einer versuchten Zusammenschau auch der
Dialog mit den dazugehtrigen Glaubens- und Gedankenwelten gestalten
konnte, _

Tatsichlich hat uns das Nebeneinanderstellen und Vergleichen der bei-
den Ereignisbereiche drei zentrale gemeinsame Kriterien vermittelt, nach
welchen sich unsere Untersuchungen ausrichten konnten. Es ging um das
Wortgeschehen, die damit verbundene Bedeutung der Beziehung und Rol-
len, und um das Ereignis von Wandlung.)

Seither sind wir einen weiten Weg gegangen und auf eine Fille von Er-
kenntnissen gestossen. In drei Zwischenbilanzen haben wir jeweils ver-
sucht, Psychologisches und Johanneisch-Theologisches zueinander in Be-
ziehung zu setzen. In den Kapiteln VIII und IX wurde es zudem maoglich,
den Dialog auch innerhalb der primdren Gedankenentwicklung aufzuneh-
men. An dieser Stelle eine alles zusammenfassende Abschlussbilanz zu
vetsuchen, hiite wenig Sinn. Vieles wiirde wiederholt oder in formelhafte
Allgemeinheiten gefiihrt. Unsere Absichi ist es, in diesem letzten Teil (Ka-
pitel X, XTI und XII} dem erarbeiteten Gedankengui eine konkrete Ausrich-
tung zu geben. Denn letztlich geht es auch hier um ,Inkarnation“, um
Verleiblichung und gestaltende Umsetzung des Gedachten. Im Rahmen die-
ser Arbeit wird dies allerdings nur in Form einiger Anregungen geschehen
konnen. Sie verweisen auf ¢in weiterentwickelndes Ausprobieren in der
Praxis.

Im begonnenen Kapitel blicken wir auf den Vergleich zwischen Abend-
mahl und analytischem Setting/analytischer Praxis zuriick und tiberlegen
einige Konsequenzen fiir die konkrete Abendmahlsfeier. In Kapitel XI
machen wir uns Gedanken zur speziellen Situation der Predigt, in Verbin-
dung zur Abendmahlsbedeutung und den drei Logosqualititen. In Kapitel
XII schliesslich formulieren wir abschliessende und zugleich weiterfith-
rende Grundgedanken zur KonvivialitGistheologie,

! Siehell.3.
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1.  Dialogisches Ineinandergreifen

Kehren wir zum Vergleich zwischen Abendmahl und psychoanalytischem
Setting (und damit verbundener analytischer Praxis) zuriick, so ist als erstes
festzustellen: Die beiden ,Herzstiicke” haben ihre gegenseitige Distanz be-
wahrt, sie sind in threr innersten Gestalt voneinander unabhiingig geblieben.
Auch jetzt ist das eine nicht einfach in das andere zu setzen, jedes bewahrt
sein Geheimnis und seine Fremdheit.2

Nun ist gerade dies positiv zu werten. Zu Beginn unserer Arbeit hatten wir
nimlich festgehalten, dass es nicht darum gehen kann, zwei in ihren Pri-
missen so verschiedene Bereiche einander moglichst gleichzuschalten. Dif-
ferenz und gegenseitige Fremdheit solten gewahrt bleiben.?

Dem gegenfiber steht aber gleichzeitip die erwiesene, reichhaltige Dia-
logmdglichkeit, die sich in pegenseitiger Entsprechung und Widerspriich-
lichkeit zwischen Abendmahlsbedentung und analytischer Praxis entspon-
nen hat. Auf Grund der pemeinsamen Kiriterien haben sich fitr den theologi-
schen wie auch flir den analytischen Bereich neue Sichtweisen ergeben und
wurde urspriinglich Angenommenes in ein Drittes pefiihrt. Die Begegnung

1 Siehel.2.1.2.
3 Siehelll. 1.4.
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beider ,,Herzstiicke* hat sich also in erster Linie als Ort einer kommunikat:-
ven Ausstrahlung erwiesen. Dort liegt wohl auch das innerste Geheimnis ih-
rer Verwandtschaft. Beide , Herzstiicke® haben teil am Geschehen und an
der Qualitiit des Dig-Logos.

Im Folgenden beschreiben wir drei Angelpunkte dieser kommumkarw-
d:alog:schen Qualitdt, welche Abendmahl und analytisches Sefting bezie-
hungsweise die darin ausgeiibte Praxis in gleicher Weise auszeichnen, und
wir zeigen ihre gegenseitige Wechselwirkung. Es werden damit die in Ka-
pitel 1 gestellten Ausgangsfragen zum Wortgeschehen, zur Rolle und zur
Umkehr - nachdem sie in den vorgiingigen Kapiteln breit erbrtert wurden -
zusammenfassend auf die beiden ,Herzstiicke hin konzentriert. Wie gesagt
geht es auch um Konsequenzen filr die Abendmahlsfeier.
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2. Drei Angelpunkte gegenseitiger Kommunikation

2.1  Wort und Leiblichkeit?

Ausgehend vom Wortgeschehen hat sich — auf Grund der durchgefithrten
Betrachtungsweise ~ die Kommunikation zwischen Wort und Leiblichkeit
fiir das Abendmahl wie auch fiir die analytische Praxis als wesentlich er-
wiesen. So ersehnt und sucht im Abendmahlsgeschehen das schipferische
Wort die Leiblichkeit, den Bereich des Irdischen, umn dort zu wohnen, zu
wirken und sich hinzugeben, withrend die analytische Praxis Leiblichkeit
benennt und erforscht, zar Sprache bringt und letztlich auch als ,,ins Wort
Gesetzte*® erfahren lisst.

Dabei hatten wir fiir die vorn Abendmahl ausgehende und dariiber hin-
ausfihrende theologische Praxis die kritische Frage gestellt, wie weit die
wFleischwerdung” des Wortes in der konkreten Vermittlung auch wirklich
stattfindet und nicht nur iiber die Dinge hinweg- oder an etwas herange-
sprochen wird.5 Das analytische Hineintauchen in Leiblichkeit hat mitge-
holfen, diese in ihrer Tragweite und Bedeutung konkreter zu erfassen, ihr
Gewicht und Aussagekraft zu geben. Andererseits hat die theologische
Wortausrichtung es vermocht, in der Leiblichkeit selbst Gegenwart von
Sprache, von Wortkraft aufzuzeigen. Sie hat damit einer analytisch-
funktionalen Wortverkiirzung und Spracheinengung entgegengewirkt’ und
die Moglichkeit des ,,anderen” - bis hin zum Widerspruch — als grundle-
gende Kategorie auch der Leiblichkeit etabliert.

Nun haben wir uns bereits innethalb des analytischen Kapitels V mit
konkreten Konsequenzen eines so erweiterten Sprachverstindnisses fiir das
analytische Geschehen auseinandergesetzt. Hier geht es um zwei Uberle-
gungen zumn inszenierten Abendmahl. Wobei wir daran erinnern, dass nach
unserer eigenen johanneischen Interpretation ,,Abendmahl® sich nicht auf
das rituell-liturgische Erecignis beschriinkt, sondem einer Grundsicht und
Grunderfahrung auch in anderen Lebens- und Glaubensbereichen ent-
spricht.3 Im Sinne solch erweiterten Sichtweise wurde schon einiges er-
wihnt, was auch das konkrete Abendmahl betrifft, hier aber nicht noch
einmal ausgeflihrt wird.

4 Wir erinnem daran, dass der Begriff ,Leiblichkeit" johanneische Auffas-
sung von gdpE-Wirklichkeit aufnimmi, wie auch fir die Frendsche Auffassung des
Energetisch-Triebhaften sieht.

5 SieheV.3.3.3.
6 Sichell. 2.1.2,
7 SieheII. 2.1.1.
8 SieheINI.2.3.2.
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2.1.1 Ineinander und Differenz

Von zentraler Bedeutung erscheint fiir die konkrete Inszenierung, dass ei-
nerseits das Ineinandergreifen von Wort und Leiblichkeit sicht- hor- und er-
fahrbare Gestalt bekommt — bei der Einsetzung und Austeilung —, und an-
dererseits die Spannung zwischen beiden Erlebnisqualititen bewahrt bleibt.

Wortlose Gegenwart des Leiblich-Geheiligten greift also so wenig wie
das fiir sich allein gesprochene, verkiindende Wort. Zum Kemereignis des
Abendmahls gehdrt das gleichzeitige Ineinander. Auch sind die ,einsetzen-
de* Handiung — als Vermittlung von Leiblichkeit im Brot und im Wein —
und die Priisenz der Elemente selber nicht als Zubehor des gesprochenen
Wortes aufzufassen. Was in leiblicher Weise geschieht, hat in sich selbst
Bedeutung und Aussagekrafi. Ebensowenig soli das Wort nicht als blosse
Begleiterin eines , Rituals" erscheinen, sondern es spricht hinein und daraus
heraus und erdffnet in eigener Weise Freiheit.

Konkret bedeutet dies, dass die Abendmahlshandlung, das Rituelle einer
bestimmten Tradition und Gewohnheit folgt — zumindest soweit, dass die
darin anklingende symbolische Sprache in vertrauter Weise aufgenommen
werden kann und die Handlung nicht im Leeren steht beziehungsweise sich
selbst entleert. Das Sprachgeschehen hingegen wird sich neben gleichblei-
benden, verbindlichen Formulierungen auch stets einen Raum der freien,
sich ernevernden Sprachfindung bewahren, welche ,Eingefleischtes" er-
fahrbar durchbricht und in lebendige — auch widerspriichliche - Aktvalisie-
rung setzt.? Dabei muss das Mass zwischen erinnerd gleichbleibendem
und neu hinein- und daraus heraussprechendem Wort Zusserst behutsam ge-
funden werden. Hier milsste das Arbeiten mit konkreten Beispielen beginnen.

2.1.2 Das Hineintragen des eigenen Dialogs

Wir vermuten allerdings, dass ein wirklicher Dialog, ein gegenseitiges
Durchdringen von Wort und Leiblichkeit nicht etwas ist, das im einzelnen,
inszenierten Geschehen ,,gemacht” werden kann. Es geht um eine Grund-
haltung des Glaubens, die aus einer gleichzeitigen Grundhaltung im Leben
wiichst, sich in das Abendmahlfeiern hineinsetzt und von dort auch wieder
zuriickwirke. So ist es nicht einfach die besondere Qualifikation etwa eines
Priesters oder einer fir die Abendmahlseinsetzung designierten Person, die
sozusagen Wort und Leib zueinanderbringt, sondern es ist die innere Glau-
benshaltung der einsetzenden, wie auch der empfangenden Person, die demn
Dia-Logosgeschehen Raum zu geben vermag und seine Dialog suchende

9 1m weiteren und eigentlichen Sinne ist dies dann Aufgabe der Predigt (siche
XL
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und ersehnende Gestalt empfingt.!0 Es ereignet sich darin wiederam Ahn-
liches wie in der analytischen Praxis, wo es auch nicht nur die Hussere
Qualifikation der Analytikerin sein kann, weliche das befreiende Sprachge-
schehen zu vermitteln vermag, sondern der von ihr selber gegangene Weg,
im Dialog zwischen Sprache und Leiblichkeit, wie auch der in ihr priisente
,,Glanbensraum*® fir die Wickkraft des ,,anderen.!! Dies bedeutet, dass
Abendmah! (wie auch analytisches Geschehen) immer in Wort und Leib-
lichkeit engagiertes Geschehen ist und - es sei hier noch einmal gesagt - in
das ganze Leben greift.

2.2 Individualitit und Gemeinschaft

Das zuletzt Genannte fithrt bereits in den niichsten Fragenkomplex zu Rolle
und Beziehung.!2 Sowohl die Abendmahlsinszenierung wie anch das ana-
lytische Setting geben verschiedenen Interaktionen und Beziehungserfah-
rungen Raum und werfen Fragen auf dber deren Qualitiit. Ausfihrlich sind
wir — einer theologischen Interpretationsweise folgend — im analytischen
Bereich auf die vielschichtige Bedeuting der Analytikerin als ,Gleichnis*
eingegangen. Sie ist Gleichnis jener sich hingebenden und einen Raum der
Licbe gewihrenden Christusgestalt und fithrt so auch diber sich hinaus. Sie
ist darin und durch sich selber aber auch Gleichnis fiir Verwundbarkeit und
Verletzlichkeit des Analysanden.!?

In anderer und doch dhnlicher Doppelrolle befindet sich die Pfarrerin,
die das Abendmahl einsetzt. Sie ist leibliche Inszenierung von Christus-
gegenwart wie auch — darin anfgehoben — Repriisentanz von verwundbarer
Menschlichkeit und Mitbetroffenheit. Denn man kennt sie ja, sie ist nicht
besser und heiliger als alle anderen und doch st sie sichtbar in die Christus-
verktirperung hineingenommen. So zeigt sich in ihr etwas vom ,Ecce
homo* — von der tangiblen und verletzbaren Gottesgegenwart, dem Men-
schen gleich -, wie auch vom ,Noli me tangere” — von jener unverfiig-
baren, innersten Gestalt, dem Menschen verheissen.}¥ Im erinnernden,
vergegenwiirtigenden Einsetzen und Ansteilen der Elemente iiberwriigt sich

10 Wir wollen mit dieser Aussage nicht eigentlich auf dic Frage des ,Amtes”
eingehen. Es scheint klar, dass in der Regel eine grundstitzliche Beauftragung und
auch Ausfihrungskompetenz filr die konkrete Abendmahlsgestaltung ndfiig ist, Dies
allein ,.macht” aber die Sache noch nicht. Es widerspriiche sonsi dem lebendigen
und unverfligbaren Wortgeschehen des Abendmahls selber.

1} Siehell. 1.3.1 sowie VIL 4.1,

12 Siehe 1. 2.2.

13 Siehe zB. VI1. 3.2.2 und VIL4.1 sowic TX. 3.4.2 und IX. 4.3,
14 Siehe VI, 2.3 und VIIL 3.3.
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Tangibles und Unverfiigbares aof alle, die das Abendmahl empfangen, und
wird gerade diese Wechselwirkung zor befreienden Erfahrung.

Was sich im Bereich selch mehrschichtiger Interaktion sowohl im Abend-
mahlsgeschehen wie auch'in der analytischen Praxis als weitere, gemein-
same Schniustelle herauskristallisiert, ist die Spannung zwischen Indivi-
dualitit und Gemeinschaft. Dazu wiederum einige Uberlegungen, die filr
die Gestaltung des Abendmahls Bedenmng haben.

2.2.1 Tischgemeinschaft und lch-Du-Beziehung

Das Abendmahl zeigt sich auf den ersten Blick als Gruppengeschehen. Hier
wird die Tischgemeinschaft gefeiert, die Begegnung und Versibnung un-
tereinander, gespiesen aus der teilnehmenden und sich schenkenden Liebe
von Christus. Wir haben erwihnt, dass in einer gewissen (reformierten)
Abendmahlsverlegenheit und ,Banalisierungstendenz® der Aspekt der Ge-
meinschaft das ist, was Bestand hat.' Interessant ist, dass auch Freud in
seiner Abendmahlsinterpretation eigentlich pur diesen gemeinsamen Akt
der ,,Verbrtiderung™ gesehen hat, dies anf Grund seiner etwas speziellen
Opferinterpretation.l6 Die Interpretation von Johannes 6 hat vns aber auch
aof die Bedeotung des Ich-Du-Ereignisses — im direkten Gegeniiber von
Christus(repriisentanz) und Empfangenden — hingewiesen. Auch einer indi-
viduell-perstnlichen Identitftsfindung wird dort Raum gegeben.

Was dies allerdings konkret bedeutet, und wie der Einzelne aus seiner
kollektiven Verflochtenheit zu' einem individuellen Weg und einem indivi-
duellen So- oder Anderssein auf Grund seiner eigenen Geschichte findet ~
dazu hat uns wiederum die psychoanalytische Praxis ein Grundmodell ge-
geben. Als entscheidend erweist sich auch dorc die Inceraktion zwischen
Analysand und Analytikerin, indem aus der (Hilfs-)Beziehung fiir den
Analysanden zuerst Individualitiit wird, und erst daraus eigene, neue Bezie-
hongsfabigkeit. Wobei es wiederum unsere zuerst philosophischen vnd
dann auch theologischen Uberlegungen waren, die das effektive Bezie-
hungsgeschehen bereits im priméren, individuellen Wunschereignis zo be-
nennen wuassten — als Wansch nach dem Wunsch des anderen —, und das
analytische Grundmodell auch in seinem reflektierten Verstindnis aus sei-
ner primér solipsistischen Ausrichtung fithrten. 7

Eine lebendige Dynamik zwischen Individualitit und Gemeinschaft
ldsst sich also sowohl im analytischen Geschehen wie auch im Abendmahl

13 Siehel. 1.2.4.
16 Siehe IMI. 1.5.
17 Siehe VII. 3.2.2.
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beschreiben — akzentuiert durch die gegenseitige Auseinandersetzung. In
solcher Dynamik liegt wiederum ein Aspekt von Wortgeschehen, welches
das Binzelne beim Namen nennt und damit unterscheidet, das heisst indivi-
duelle 1dentitéit und Bedentung verleiht, und zugleich Dialogos ist, also fur
sich Alleinstehendes und Abgeschlossenes aufs neue erschliesst und in Be-
zichung setzt.

2.2.2 Wechselspiel der Formen

Etwas von dieser dynamischen Spannung zwischen Individualitit und Ge-
meinschaft milsste sich nun in der konkreten Abendmahlsgestaltung zeigen.
So ist es sinnvoll, die einzelnen liturgischen Elemente auf ihren individua-
licitsverweisenden Charakter hin zu betrachten wie auch auf gemeinschaft-
liche Aspekte hin.

Ein Beispiel: Das nur zum Teil in die protestantische Liturgie anfge-
nommene: ,Herr, ich bin nicht wirdig, dass du eingehst unter mein Dach,
aber sprich nur ein Wort, so wird meine Seele gesund” (nach Mt 8,8) betont
die personliche Ich-Du-Beziehung und hat individuellen Charakter. Dem
gegenilber steht der — auch eher in der katholischer Liturgie ausgetauschte
- Friedensgrass, der fiir sich selbst Erhofftes sowoht in die Gemeinschaft
trigt wie auch aus ihr empfiingt.

Auch die Art und Weise der Austeilung unterstreicht den einen oder an-
deren Aspekt: Das wandeinde Abendmahl zum Beispiel fithrt im Moment
des Empfangens in expliziter Weise in die direkte Ich-Du-Beziehung bezie-
hungsweise zur eigenen Identititsfindung.!® Durch das Weitergeben des
Kelchs im Kreis oder in der Bank kommt hingegen vermehrt die Gemein-
schaft und Verbundenheit untereinander zum Ausdruck. Nicht nur die eige-
ne, sondern die Gesundung des Ganzen (,Leibes") wird betont. Auch hier
ist ein gegenseitiges Abwigen und Vetmischen liturgischer Formen von
Bedeunung.

2.3 Archdologie und Neuschopfung

Der dritte und letzte Fragekomplex fithrt uns noch einmal in den Verstind-
nisbereich von Umkehr und Wandlung. Muss in der Analyse alles erarbeitet
werden und gibt es Veriinderung nur innerhalb eines primiren Determinis-
mus? — so haite eine unserer Ausgangsfragen gelautet. Und wird anderer-
seits in der Theologie nicht geradezn ,schwirmerisch” von Umkehr nnd

18 giehe VI. 2.2ff.
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Gnade gesprochen, wo doch kein Raum wirklicher Freiheit ist?! Ausfithr-
lich sind wir auf diese Thematik sowohl aus theologischer wie auch aus
psychoanalytischer Sicht in Kapitel VIII und-1X eingegangen und haben
das eine zuom anderen gesetzt. Es hat uns zu einer besonderen Dialektik
zwischen bestimmender wie auch zu ,erarbeitender” Archiologie und sich
ankiindender, geschenkter Nenausrichtung gefiihrt. Regressiv-determini-
stische Komponenten vnd progressiv-promissive Perspektiven standen sich
gegentiber und fanden in der Uberdeterminierung des Symbols ihren ge-
meinsamen Ort 20

Versuchen wir davon etwas flir den Vergleich zwischen Abendmahl und
psychoanalytischem Setting auszawerten - mit Konsequenzen fir die
Abendmahlsgestalang —, so lisst sich sagen: Sowohl die Abendmahls-
inszenierung wie auch die analytische Praxis mit ihrem speziellen Setting
geben Raum filr dieses tiberdeterminiert Symbolische. Denn in beiden Fiil-
len wird verhangnisvolle, die Gegenwart determinierende Geschichte erin-
nert, wie auch die aktuelle Moglichkeit einer Nevausrichtung ertffnet -
zumindest dann, wenn wir, unserer Interpretationsweise folgend, theologi-
sches und analytisches Verstindnis ineinander greifen lassen.

So ist im Abendmahl die Macht des Deterministisch-Destruktiven und
Todverursachenden prisent und benannt, Es ist aber wiederum der beson-
dere Rahmen der analytischen Arbeit, der erlaubt, dieser Thanatoskompo-
nente in der Geschichie des Einzelnen, in ihcen verborgenen vnd verdeckten
" Aspekten, zu begegnen und selbst Erlittenes wie auch selbst Verursachtes
konkret aufzadecken. Dahinein greifen wiederum philosophische Katego-
rien und schliesslich Grundiiberzeugungen des Glavbens und setzen in die
deterministisch dominierte Perspektive das Element des Neuanfangs und
eine promissive Neuvausrichtung. Das analytische Setting seinerseits ver-
mittelt sozusagen exemplarisch den dazu bengtigten ,,Raum der Liebe*.21

In dieser inneren Spannung von Archidologie und Neuvanfang kommt
nun auch die bereits frither erwdhnte Transgeschichtlickeit zu ihrem vollen
Wirken — im Abendmahl vermittelt durch die Elemente von Brot und
Wein22 Das inszenierte Thanatosschicksal Jesu verbindet sich mit der
eigenen Geschichte, l4sst darin aber gleichzeitig und ,,um so viel mehr23
die Promissio aefleuchten, die ihrerseits eine Geschichte der Zukunft
schenkt. Als maglicher Glaubenshintergrund hat dies auch im analytischen

19 Siehell. 2.3.

20 Siehe IX. 3.

U giehe IX. 3und IX. 4.

22 Siehe V1. 2.3.2.

23 SieheIX. 3.3.1 (dort auch Anm. 125).
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Geschehen Bedeutung. Wobei insbesondere das Promissive in der Ab-
wesenheit, im Unverfiigbaren grtinder — ,,noli me tangere” — und deshalb
das Abendmahl wie auch das anmalytische Setting noch an eine weitere
Schnittstelle fiihrt, ndmlich in die Spannung zwischen Anwesenheit und
Abwesenheit.

2.3.1 Abwesend - Anwesend

Wir haben, auf das Abendmah! bezogen, mehrmals von einem inszenferten
Ereignis gesprochen. Es wird tatsiichlich etwas in Szene gesetzt, es wird
Vergangenheit erinnert und vergegenwlirtigt. Zukunft wird erdffnet und
verheissen nnd das Ganze in einen Raum der (Gottes-)Liebe gesetzi, so
dass auch Verschuldung und Angst sich zu zeigen wagen,

Wenn wir aber von Inszenierung sprechen, miissen wir hinzufilgen, dass
es eigentlich nur um ein Andeuten bezichungsweise Symbolisieren von
wozenischem™ geht, das sich in vielschichtiger Weise in der inneren und #u-
sseren Realitdt der Menschen abspielt. Das Abendmahl soll ja nicht auf eine
andere, auf- beziehungsweise vorgefiihrte Geschichte ablenken, sondern im
Angedeuteten die Situation der Teilnehmenden aufnchmen, ins Eigene fith-
ren, wm dort das ,,andere” zu wirken. Und so ist Christus selber — in der Re-
prisentanz der einsetzenden Person — und noch geheimnisvoller im Brot
und Wein in besonderer Weise anwesend und zugleich abwesend. Was als
Archiologie seiner Geschichte erscheint, gibt zugleich Raum fiir Ge-
schichte und Realitit der Glaubigen. Und was seine vermittelnde Kraft von
Zukunft betrifft, wird diese ganz in die schéipferische Qualitit des Glaubens
gesetzt, die, wie wir bereits erwihnten, im Abwesenden wurzelt und sich
bewihrt.24

Ahnliches gilt auch ftir das Geschehen in der analytischen Praxis. In der
Person der Analytikerin, in Ubertragung und Erinnerung, wird die Vergan-
genheit des Analysanden vergegenwirtigl und zeigt sich etwas von dessen
realem Lebensraum, Zugleich ist aber auch alles abwesend — ist der Analy-
sand auf sich selber zurtickgewiesen — und schafft dies jene besondere
Spannung zwischen Wirklichkeit und Nicht-Wirklichkeit. Dies wird zum
Raum maglicher Verarbeitung., Und was die promissive Funktion im Ana-
lytischen anbetrifft, ist auch hier nicht mehr gegeben als ein Ausgangsort
von Zukunft, der zuerst einmal in der gefundenen Leere griindet, das heisst
in der kreativen Umwendung des Mangels und in der Freiheit, es nen und
anders zu erleben, 23

X Siche VIIL 3.1.3.
% Siehez.B.IX.3.2.1.
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Bemerkenswert ist, wic das analytische Setting mit seinem nilchternen
und strikten Rahmen die Spannung zwischen Anwesenheit und-Abwesen-
heit respektiert. Einerseits wird durch das konkrete Setting die Sitvation der
Ubertragung, das heisst der ,,verleiblichten” Gegenwan gefordert. Da der
Analysand die Analytikerin nicht sieht, macht er sie¢ sich um so mehr zu ei-
gen. Zugleich wird aber auch die Trennung und die Abwesenheit des Insze-
nietten betont. Die Analytikerin bleibt als reale Gestalt fremd. Auch werden
in keinem Moment konkret-gestalterische Mittel eingesetzt, es wird nicht
~€ins zu -eins" inszeniert. Das Bindeglied zwischen Anwesenheit und Ab-
wesenheit ist und bleibt das Wort — ver]elblicht durch die (abwesende) Pri-
senz der Analytikerin — oder das Schweigen.

Hier scheint die Abendmahlsinszenierung weiterzugehen. Eine aktive
Handlungs- und Sprachgestaltung findet stan. Die entscheidende Gestalt -
Christus - ist aber dennoch nur in der Abwesenheit anwesend und wird
letzdich nur durch das wirkkriftige Wort vermittelt. In der praktischen
Konsequenz bedeutet dies, dass das Abendmahl in keiner Weise zum
»Theater” werden darf. Es muss in seiner Inszenierung immer im &ber-
determiniert Symbolischen bleiben, das Anwesenheit und Abwesenheit
Raum gibt. ‘

Dabei lasst sich vera]]gemeinemd sagen, dass die katholische Tendenz
dem Leiblich-Gegenwiirtigen mehr Gewicht verleiht, wihrend die refor-
miert-protestantische Tradition betont und zuweilen iiberbetont aus der
Abwesenheit lebt. Im ersten Fall besteht die Gefahr einer zu starken ,;Ri-
tualisierung”, im zweiten Fall kann es zur Verflachung dés Inkarnationsge-
schehens fiihren. Es wird eine bleibende, immer neu zu uber]egcnde
Aufgabe sein; hier das richtige ,,dynamische" Mass zu ﬁnden
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3.  Das Abenrdmahl zwischen Wortgeschehen und Ritual
- Wiederholung und Widerspruch

Das Stichwort ,Ritualisierung* filhrt zu einer ergiinzenden Uberlegung. Sie
bringt noch einmal Freuds Abendmahlsauffassung ins Spiel.

Freud sieht das Abendmahl als eine Art archaisches ,Biindnisessen®,
mit ambivalenter Bedeutung: Einerseits ist es ein Fest, in dem der Aufstand
der Sohne gegen den Urvater gefeiert wird. Sie haben ihn erschlagen und
sich seine Fraven zu eigen gemacht. Andererseits ist es ein Stihnemahl,
denn miichtig regt sich das Schuldbewusstsein, dass man gegen die Autori-
tit verstossen habe. Es muss deshalb einer der Briider geopfert werden, um
die Rache des Urvaters beziehungsweise der ihn flirderhin vertretenden In-
stanz, des Uber-Ichs, abzawenden. Und schliesslich sieht Freud im Abend-
mahl auch einen Ritas der Verbtindung. Es soll besiegelt werden, dass unter
den Briidern das Morden und gegenseitige Frauenstehlen nicht um sich
greift.2%

Nun ist es nach wie vor méglich, solche Riickfithrungen entriistet von
sich zv weisen und das Abendmahl auf eine Ebene zu heben, die keine re-
gressive Archiiologie erlaubt. Unsere Untersuchungen und Uberlegungen
haben aber gezeigt, dass das Abendmahl selber ein religitser ,, Artefakt®
wiire, wenn es nicht in (innerpsychischen) Vorstellungen, Wiinschen und
Wiederholungsmustern greifen wiirde und diese als der regressive Teil sei-
ner (liberdeterminierten) Symbolik auftreten kdnnten. Wobei es nicht wich-
tig ist, ob es sich um die von Freud - reichlich enggefasste — Vater-Bruder-
Thematik handelt oder die Rollen und Objekiausrichtungen anders besetzt
werden. Ebenso ist auch die Historizitit — das heisst das wirklich faktisch
Geschehene - zweitrangig. Denn aus psychoanalytischer Sicht ist klar, dass
in jeder seelischen Biographie wiederholt ,,unerlaubtes” Begehren und da
und dort auch der (unbewusste) Wansch nach ,,Todschlag” beziehungswei-
se destmktivem Handeln aufiritt, was um so mehr miteinbezogen werden
muss, als es ja um die Frage der Wandlung und Umkehr geht. Wir haben be-
reits in Kapitel IX erdrtert, in welcher Weise die Passionsgeschichte Jesu in
die tiefste Tiefe solch archaischer Schattenseiten und Schuldgefiihle greift 2

Was diese regressiv-destruktiven Anteile anbetrifft, tut das Abendmahl
also gut daran, ,Ritual“ zu bleiben, damit in ,Urszenisches* zu greifen und
durch die eigene Wiederholung auch Wiederholungszwang und -bedtirfnis
des Innerseelischen aufzunchmen.

2 Siehe 1. 1.5.
27 Siehe VIIL. 2.
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Darin ist wiederum eine gewisse Nihe zur analytischen Praxis festzu-
stellen, die in dem Sinne ,Rituelles” aufweist, als sie selber eine stindig
sich wiederholende Struktur, ein immer gleichbleibendes Setting, anbietet
und anch dort - in der Ubertragung — unbewusste Aggressionen ihren Aus-
druck finden. Es braucht diese Inszenierung, denn wie Freud selber sagte,
kann niemand ,in absentia“ oder ,.in effigic” erschlagen werden — das
heisst, gewisse Wiinsche und Vorstellungen kinnen nur in der Vergegen-
wirtigung des ,,Abwesenden* bewusst und verarbeitet werden.28

In einem ersten Schritt knnten wir also sagen, das Rituell-Destruktive
wird im Abendmahl in ein Riwal der Liebe und des verséhnenden Neuan-
fangs iibergefilhrt. Entscheidend ist allerdings hier, dass es nicht beim Ritu-
ellen bleibt. Denn obwohl das Rituelle eine grosse Kraft des Elementaren in
sich trigt und auch konsolidierend-heilende Wirkung haben kann, lassen
sich die Kategorien des Wandels, des Neuanfangs und der Liebe nur zum
Teil darin erfassen. Sie geraten sonst in Gefahr, in einer sich immer wie-
derholenden Struktur zu erstarren, Im promissiven Bereich muss deshalb im’
Ritual selber das Wirken des Dia-Logos wirksam werden, der gerade dort,
wa etwas nicht mehr fiber sich hinauskommt und im eigenen Muster gefan-
gen bleibt, den Widerspruch setzt — bis hinein in das absolute Todesgesche-
hen. Ritual und Wortgeschehen gehtren deshalb im Abendmahlsgeschehen
unabdinglich zusammen.

Dazu ein erliuterndes Beispiel: Es geht um den Besnch einer (katho-
lischen) Osterfeier. In beeindruckender Art und Weise wird der Ubergang
von der Todesnacht — imn Kirchenraum selber ist es dunkel - zum Auf-
strahlen des Lichtes und der Auferstehung inszeniert: Pltzlich gehen alle
Lichter an, die Orgel braust, die Glocken beginnen zu liuten. Was hier als
grosses Ritual gefeiert wird, beriihrt zutiefst, Gleich anschliessend wird die
Messe gefeiert — wiederum ein Ritnal (und Wortgeschehen) zn Tod und
Leben. Drei Priester zelebrieren die Einsetzung, die erfahrene Pastoralassi-
stentin derselben Gemeinde steht dabei, kann aber nicht mitzelebrieren. Der
Gedanke dringt sich auf, dass es offenbar einfacher, unverfiinglicher ist,
Auferstehung zu inszenieren, cinem gewaltigen Riwal tiber Tod und Leben
Gestalt zu geben, als das Wort darin sprechen zu lassen, das Auferstehung
zum Beispiel auch als Durchbrechen langst obsolet gewordener Strukturen
deuten konnte. Plstzlich wird das Rituelle der Eucharistie selber ein Stiick
weit reaktioniir, es demonstriert bestehende Machtverhiltnisse — auch wenn
dies keineswegs der Grundgesinnung besagter Priester entspricht. Ein

28 gjehe VII. 3.1.3 (Exkurs), Verwiesen sei auch noch einmal auf Lorenzers
Ansatz, der im ,,szenischen Verstehen” gewisser (Handlungs-)Klischees und einer
entsprechenden Sprachfindung die einzige Zugangs- and Einwirkungsméglichkeit
in den Bereich des Unbewussten sieht (VIIL. 3.1.3; Anm. 116).
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wenig wird Christus, der auferstandene Dia-Logos, hier wieder in den Tod
geschickt oder anders gesagt: Es fehlt in diesem Moment das benennende,
iiberraschend aktualisierende, zukunfterdffnende Wort. Das Ritual hat Uber
sich selber nicht hinausgefithrt, hat keinen ins Verleiblichte greifenden Wi-
derspruch gesetzt. Es geht hier nicht zuletzt auch um die Bedeuinng der
Predigt ~ was nns aber bereits ins niichste Kapite) fithrt. Wir beschliessen
dieses Kapitel mit einer letzten Betmerkung.

Abendmahl: Ort der Entscheidungsiibung

Die Praxis der Psychoanalyse macht klar, dass es beharrliches Wiederholen
des ,Eingefleischten* und auch so etwas wie Ubung brancht, am nach und
nach erkennend zu jener ,erwachsenen Schuld” und Verantwortung gegen-
Ober eigener Ambivalenz zu finden und sich einem ,Ranm der Liecbe" an-
znvertrauen, der dic eigene, mangelhafte Existenz nen spricht und darin
einen Freiraum eigener Licbesfihigkeit 6ffnet.2% Wobei dies unsere eigene
Interpretation des analytischen Geschehens ist. Die Analyse bleibt, wie wir
wissen, wertneutral.

Hingegen konnte das Abendmahl als expliziter ,,Ubungsranm der er-
kennenden Wahrheit und der Liebe® verstanden werden. Das heisst es ginge
in besonderer Weise darum, sich in der von uns genannten doppelten , Ent-
scheidungsfreiheit” zn liben — némlich einerseits sich nach Mdglichkeit der
eigenen Ambivalenz zn stellen (im Zeichen der Figur des Vaters) und ande-
rerseits sich in die zugesprochene und empfangene Liebe hineinzuentschei-
den {im Zeichen der Fignr der Mutter) und daraus eigenes und gemeinsa-
mes Leben zn gestalten versuchen 30

Nur sollte, wer tben will und dazu auch Stirkung braucht, des tftem die
Gelegenheit haben. Es scheint deshalb empfehlenswert, das Abendmahl
nicht allzu selten zu feiem und nicht nur an hohen Feiertagen. Im Alltigli-
chen wird seine Stirkung und Verheissung am meisten gebraucht,

29 Siehe IX. 3.4.
0 Siehe1X. 4.3.
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XI Konsequenzen fiir die Homiletik

Wie kann das Wort des Glaubens vermittelt werden, dass es die Seele der
Menschen beriihrt, dass es in wirkliches Leben und Erleben greift und zur
verindemden Kraft wird? — so hatten wir ganz zu Anfang gefragt. Wir hat-
ten in diesem Zusammenhang von der (reformierten) Wortkrise gesprochen,
der kritischen Infragestellung des ,,s0lo verbo®, und darin gleichzeitig die
Challwe gesehen, besondere Qualititen der Wortvermittlung neun zu iberle-
gen, o

Anhand der Predigt, die als Vermittlungsgeschehen ,im Wort” nach wie
vor zentrale Bedeutung hat, wollen wir dies nun angehen.

1.  Verkiindigung als schopferisches Geschehen

Zwei Dinge sind dabei klarzustellen: Zum einen haben wir nicht den An-
spruch, hier in den Bereich der eigentlichen ,,Predigtlehre® einzusteigen.
Zwar wiire der Gedanke verlockend, das bisher Erarbeitete in den Dialog
mit bestehender Predigtauffassung und -praxis zu setzen und daraus neue
Perspektiven zu entwickeln. Dies wilrde aber eine weitere, eigenstindige
Arbeit verlangen. Uns geht es an dieser Stelle um Grundgualitdren, die -
fritheren Uberlegungen zufolge — auch dem Predigtgeschehen innewohnen
miissten und dessen Gestalt in besonderer Weise bestimmen,

Dies fihit zur zweiten Einschrinkung: Es geht in diesem kurzen Kapitel
nicht um Fragen des homiletischen Handwerks im Sinne einer konkreten
Predigterarbeitung, also um Fragen der exegetischen Vorbereitung, der
formalen Gestaltung usw. Wir betrachten hier nur das Verkiindigungsge-
schehen an sich, im Moment der konkreten Vermittlung, Denn es ziihlt ja
nicht nur die ,,gut gemachte* Predigt, es geht insbesondere um deren schip-
ferische Vermittlung. Predigen ist lebendiges, momentanes Geschehen.
Wobei das hierzu Aunsgesagte natiirlich in die Gestaltangsanforderungen
der Predigt zurtickwirke.

Auf dem Weg zo unseren gesuchten Predigrqualitéiten leitet uns eine
Grundannahme: Predigtgeschehen steht in innerer Verbindung zum Abend-
mahlsgeschehen, die beiden Ereignisse sind nicht voneinander zu trennen -
auch wenn nicht jedesmal beides im Gottesdienst konkrete Gestalt findet.
«Denn im Abendmahl kommt die Grundsituation des Menschen zur Spra-
che. Zugleich entspringt dieser Grundsiwation das Wort der Verkiindi-

I Siehel 1.1.2und 1. 1.1.3.
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gung», hatten wir bereits frither in Bezng anf Gedanken von Ebeling for-
muliert.2 Die Predig( steht nicht neben, vor oder ttber dem Abendmahlsge-
schehen, sie geht aus diesem hervor, ist von ihm geprigt und bringt dessen
innerste Anssage zn Sprache. Kommt das Wort im Abendmahl zur Leib-
lichkeit und schafft dessen Wirklichkeit neu, so wird die Verkiindigung ge-
rade davon erzihlen und gibt es tiberhaupt Verktindigung — im nentesta-
mentlichen Sinn -, weil solches geschehen ist. Dabei verfiigt die Predigt
tiber die fretere Moglichkeit, aktvalisierendem Wortgeschehen Raum zn
geben und das Abendmahl, dort wo es szenisch verhaftet bleibt, in ein offe-
nes Interpretationsfeld zn fuhren.

Grundsitzlich bedeutet es aber, dass Predigtgeschehen direkten Anteil
hat am verleiblichten Wort. Qualititen, die wir im Zusammenhang mit dem
Abendmahlsgeschehen hervorgehoben haben — im Bedeutungsbereich von
Wortgeschehen, Beziehung nnd Wandlung —, sind in ihrer Weise auch fiir
das Predigtgeschehen giiltig. Und sie stehen in innerem Zusammenhang mit
jenen drei Logosqualitdten, die sich ihrerseits aus dem analytisch-theolo-
gischen Dialog ergeben haben, ausgehend vom Vergleich der beiden
nHerzstlicke”, Diese drei Logosqualititen, die wir auch als ,,schdpferische
Passion* bezeichnet haben, beziehen sich auf den innersten Charakter der
Wartgestalt, des Dia-Logos. Sie sind also selbst Mitwirkende im Abend-
mahlsgeschehen und scheinen zugleich in besonderer Weise geeignet, dem
Grundereignis der Predigt Ausdruck zu geben. Es geht um den Logos der
Sehnsucht, den Logos der Beziehung und Bedewtung nmd den Logos der
Liebe,

2 Siehe VI. 4.1 sowie Anm. 120,
3 Vgl X. 3 (Beispiel).
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2. - Die drei Logosqualititen im Predigtgeschehen

Fiir unsere exegetische Arbeit hatten wir drei verschiedene methodische
Zuginge gewﬁhlt.“ So war die erste Textinterpretation (Joh 1,1-12b), die
zur Logosqualitiit der Sehnsucht fuhrte, intuitiv geprigt. ‘Assoziierend nach-
spiirend folgten wir dem hymnischen Text. Die zweite Interpretation (Joh
1,14/Joh 6), die den Logos der Beziehung und Bedeutung hervorbrachte,
beruhte auf einer strukiurellen Methode. Aufiretende Personen, einzelne
Textelemente und Textaussagen wurden auf ihre gegenseitige Interaktion
hin untersuchi. Bei der dritten Interpretation (Joh 1,16/Joh 19-21) schliess-
lich ging es um konkrete Geschichten, die wir in einer bestimmten Typolo-
gie nachzeichneten. Die Logosqualitit der Liebe erwies sich darin als
konkret gestaltannehmende und gestaltgebende Hingabe.

Wir gehen davon ans, dass diese verschiedenen Qualititen und Umset-
zungsweisen im Predigtgeschehen zom Ausdruck kommen, sofern dieses
selbst schapferischen beziehungsweise dialogischen Charakter hat. Als er-
stes wenden wir uns dem Ruf der Sehnsucht zu,

2.1 Predigen als Ruf der Sehnsucht

Dras Folgende 1isst sich nicht einfach in klare Kategorien fassen, weil es
eben um die Qualitsii der Sehnsucht geht nnd dem intoitiven Bereich ent-
springt. Es geht um die innerste Bewegung der Seele, nm eine ly-
risch(-mystische) Qualit4t des Glaubens,? die sozusagen als Grundmelodie
im Predigtgeschehen zum Ausdruck kommt und das Sprechen und Vermit-
teln durchatmet, indem sie das Wort in seinem Affekt — dem Affekt der
Sehnsucht — erscheinen lisst.6 :
Versuchen wir dennoch die Bewegung dieser Sehnsucht etwas genauer
zu beschreiben. Eine erste Bewegung — die sich dann allerdings als bereits
von anderer Seite her bewirkte erweist —, liegt in der eigenen Sehnsucht der
Predigenden nach Gott, dem anderen und dessen Wunsch, nach dem
Ursprung und Ziel eigenen Lebens. Ohne diese Sehnsucht wire die Predigt
in ihrer eigenen Gottesrede leer, kalt, ohne innere Lebendigkeit. Denn die
Predigende reder nicht einfach iiber etwas, sie spricht aus sich selber, sie ist
in ihrer Stimme und damit im Wort leiblich gegenwirtig. Gleichzeitig
8ffnet sich im Predigtgeschehen die Sehnsucht der Predigenden nach den
Menschen, die jetzt als Horende gegenwirtig sind. lhr Sprechen und

4 SieheIV. 1.2.
3 Ricoeur redet vom« lyrischen Goti von Johannes» (Interpretation 548),
6 vgl.daz IV. 4.2,
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Erziihlen ist Ruf nach deren Eintreten vnd , Mitschwingen® im Gehorten, ist
Ruf nach deren eigenem Ersehnen. Wobei hier wieder die kritische Grenze
jeder Sehnsucht aunftaucht, dass sie ndmlich zur Sucht geraten kénnte und
die Predigende die Zuhdrenden nicht nur fiir das sich Verkiindigende einzu-
nehmen sucht, sondern als Verklindende selbst zum Ziel ihrer Sehnsucht
werden méchte. Die Predigende befindet sich also in vergleichbarer Situa-
tion wie die Analytikerin, als deren Aufgabe wir es sahen, den Wunsch im
anderen zu wecken, ohne sein Wiinschen fiir sich selber zu vereinnahmen.?
Dabei wird bei jeder guten Predigerin etwas von letzterem mitschwingen,
denn die vereinnahimende Sucht ist lebendiger Schatten des Ersehnens, sie
gehtrt dazu - so wie wir in ihr auch die Kehrseite der Liebe erkannten. Es
tritt hier allerdings jene Entscheidungsmdglichkeit ins Spiel, sich zwischen
Sucht und Ersehnen stets neu in eine liebende Freigabe hineinzuentscheiden
— wie immer es dann auch gelingt — und der Sehnsucht als blossem Rufen
Raum zu geben. Die Predigt selber wird schliesslich zum Verkindigungs-
geschehen, wenn im erwihnten Sehnsuchtsgefiige auch das Sehnen und
Wiinschen Gottes Ravm bekommt, das selber das vrspringliche ist, da es
zuallererst ersehnt hat und menschliches Sehnen Ulberhaupt erméglicht,

Das Predigigeschehen ist in seiner Grundqualitit der Sehnsucht also le-
bendiges Geschehen, unverfilgbares Ereignis — dort, wo das Ersehnen des
Dia-Logos selber Ranm einnimmt. Aber auch die ersehnende Qualitit der
Predigenden ist nicht einfach durch gewisse Techniken und Kiinste mach-
bar, da es um die authentische Bewegung ihres eigenen Eriebens und Es-
sehnens geht. Trotzdem ist es in seiner Weise Kunst, da es in den Bereich
des Schopferischen geht: Der Ruf der Sehnsucht ist schdpferisch, er er-
klingt wie die Melodie eines Liedes, das in sich Sehnen und zugleich
Wehmut teéigt. Es ruft und weiss zugleich, dass nicht alles so ist und sein
wird, wie es ersehnt wiire — auch Gott fiir uns Menschen nicht. Die Predi-
gende selbst ist in ihrer Predigt auf der Suche nach Gott. Sie wiirde sich
sonst nicht wirklich sehnen. In der inneren Wehmut und Bewegung solchen
Liedes liegt aber gerade das Beriihrende und vermag es seinerseits ein Lied,
jene besondere (schtpferische)} Grundmelodie in der Seele der Hérenden zu
wecken. Das Predigen ist in diesem Sinne nicht Technik, es ist aber ein
Stlick weit Handwerk - oder besser ,,Herzwerk® -, weil die ersehnende
Qualitdt der Predigenden durch das eigene Weinen und Lachen, durch Er-
fullongen und Versaguongen hindurch geworden ist - es ist kein blosser Ar-
tefakt = und sich deshalb in seiner inneren Qualitit vermittelt. Wobei dieses
»Herzwerk® im Moment des Predigens nicht aktiv zutage tritt, es geht ja
nicht um SelbstenthOllung. Aber das authentisch Erlebte schwingt mit.

T Siehe IV. 4.4 und ViI. 3.2.2,
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Predigen ist also Ruf, es ist ein Singen, Dichten und Beten. Predigen isi
weinen und zu neuer Hoffnung rufen — vielleicht finden. Predigen ist Freu-
de, ersehnt zu sein,

2.2 * Predigen als Ich — Du-Ereignis

Die zweite Logosqualitit setzt in Bezichung und gibt Bedeutung. Sie prigt in
ihrer Weise das Predigtgeschehen. Das Fliessende der Sehnsucht, das Offene
des Rufes verdichtet sich zur Gestalt, wird Affirtnation. Da ist nichi mehr
nur j,etwas™, das sich sehnt und bewegt, da ist jetzt ein ,lch bin*, das zum
Gegentiber wird und seinerseits einem Du Identitéit und Bedeutung verleiht.

Fiir das Predigtgeschehen heisst dies, dass sich, als zweite Qualitit, das
konkret Dialogische zeigt. Zum einen bekommt die Predigt selber ein Sub-
jekt und gewinnt darin Gestali. Persanen, Bezichungen tauchen auf, zwi-
schen Subjekt und Angesprochenen kommt es zur direkten Begegnung.
»Weil ich bin, bist auch du“, sagt das (Christus-)Subjekt-zom Gegeniiber,
,was auch immer deine Situation, deine existentielle Unsicherheit. iiber ei-
gene Bedeutung ist*.B

Das Dialogische als konkretes Beziehungsereignis fordert van der Pre-
digenden als erstes, selber in direktem Kontakt zu den Zuhdrenden zu spre-
chen, sie als Gegeniiber nicht nur zu ersehnen, sonderu ihnen so zu
begegnen, dass sie Gegeniiber werden. Darin ist die zweite Logosqualittit
auf ihre Weise schdpferisch. Neben einer inneren Disponibilitiit und einer
Fyhigkeit, im Sprechen selber in der Begegnung za stehen, wird dies in in-
haltlicher Weise bedeuten, Erfahrungen und konkretes Erleben aufzugrei-
fen, die den Horenden merken lassen: Es geht um mich. Hier wird nicht in
einem allgemein-christlichen Rahmen iiber Gott und den Sinn des Lebens
nachgedacht, sondern es geht um meine Situation, um mein persdnliches
Erleben und meine eigene Bezichung zum Subjekt-Urgrund. Wobei dort,
wo die Predigt zu ihrer zentralen Aussage findet und Christus sein ,Ich bin*
in die drohende Nichtexistenz seines Gegentibers spricht — ob das nun eine
besondere Ausweglosigkeit, eine Situation der Angst oder auch konkrete
Konfrontation mit Tod betrifft ~ die Predigende selber, im Sprachgesche-
hen,. zur direkten Anrede wechseln kann, Und zwar nicht nur,.indem sie
kollektive Ansprechformeln wie , Liebe Gemeinde* wiederholt. Es geht um
eigentliche Du-Anrede, die den Einzelnen in der Gruppe findet und ins un-
mittelbare lch-Du-Erlebnis fihrt. o

Liess sich die Predigende also bis anhin als eine verstehen, dic zur Ge—
meinde und damit auch zu sich selber spricht — das heisst, Mithtrende und

% Siehe V1.2.2.3und VI.4.2.
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Mitangesprochene ist -, so wird sie in dieser dialogisch-zusprechenden
Qualitit auch zur Christusvertretung. Sie spricht als Subjekt in seinem Na-
men und verkdrpert seine Wortgestalt. In dieser Doppelrolle zeigt sich in
besonderer Weise Kongruenz mit dem Abendmahlsgeschehen, in welchem
die ,einsetzende” Pfarrerin ebenfalls Christusrepriasentanz und empfangen-
de Jiingerin ist.” Im momentan-aktuellen Zu- und Ansprechen liegt eigent-
liche Verkiindigung. Deshalb ist die Predigende auch leiblich-sprechend
gegenwiirtig und werden den Anwesenden nicht nur verbereitete Texte in
die Bank- oder Stuhlreihen verteilt.

Schpferische Kunst ist es dabei, dass solche unmittelbare Ich-Du-Rede
weder zum Jargon noch zum bewussten Kunstmitte] wird. Jede Predigende
wird hier ihren eigenen Stil finden miissen. Entscheidend ist, dass der Dia-
log in der Sprache der Predigenden Gestal¢ bekommt und auch dem Du be-
deutende Gestalt verleiht.

Einzuwenden wire hier allerdings, dass es im Predigtgeschehen gar
nicht zum wirklichen Dialog kommen kann, da ja nur die eine Seite spricht.
Es geht aber um eine innere dialogische Qualitit, die auch einer besonderen
Situation Rechenschaft tréigt: In der Predigt sind sich eine einzelne Gestalt
und ein Kollektiv gegeniiber. Soll — auf Grund der zweiten Logosqualitit —
auch der Einzelne angesprochen sein, so ist dies nur iiber inhaltliche und
sprachliche Form sowie jene dialogische Prisenz der Sprechenden mag-
lich.10 Explizites Dialoggeschehen im Sinne einer Diskussion wiirde den
inneren Weg und die cigendiche Begegnung mit dieser besonderen Chri-
stusteprisentanz verunmoglichen, die ein Stlick weit in der Person der Pre-
digenden und vor allem in det inneten Gestalt der Predigt zu Sprache
kommt. Eine latente Gefahr besteht dabei immer, dass die Predigt zur mo-
nologischen, in sich geschlossenen Abhandlung verkommt. Zu hoffen ist
dann nur, dass der Dia-Logos dennoch einen kommunikativen Durchbruch
geschehen [isst. ..

9 im Hiublick auf diese , Christusrepriisentanz” scheint uns auch eine gewisse
liturgische Kleidung sinnvoll. Ste bringt zom Auvsdmck, dass die in der Verkindi-
gung Stehende oder das Abendmahl Einsetzende nicht nur in eigener Person handelt
und spricht. Aus der Sicht eines ,,aligemeinen Priestertums”, das alle betrifft und
sich im gewthnlichen Alltag ereignetr, kann aber anch gegen diese besondere Unter-
scheidung argumentiert werden. Es wird schlussendlich darauf ankommen, wieviel
Bedentung der symbolisch-beispielhafien Inszenierung im Gottesdienst zugemessen
wird.

10 Wir schliessen damit nicht aus, dass es gmndsitzlich andere Formen der
Predigigestaleung gibt - im Sinne von Teampredigten, Dialogpredigten usw. Wir
betrachten hier die waditionelle Form der Predigtverktindigung.
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2.3 Predigen als Wortraum der Liebe

Wenden wir uns noch der dritten Logosqualittit zu. Sie zeigt sich in der
Wortgestalt als schenkende und vergebende Liebe, die sich auch im Tha-
natosbereich hinzugeben wagt und dort neues Leben schafft. Sie ist in ih-
rem Auftreten Verzicht auf Beherrschen, sie lebt aus dem Empfangen. Sie
wird tiber das Ersehnen und die Ich-Du-Begegnung hinans zur Geschichte -
zn einer ,,guten Geschichte®, in der auch andere Geschichten Zukunft fin-
den. Wie ans unseren Uberlegungen hervorging, findet sie ihren Ansdruck
in der Figur der Muteer, die in dialektischem Verhiltnis zur Figur des Va-
ters steht. !t

Was bedentet dies filr das Predigtgeschehen? Es bekommt nun selber
die innere Gestalt jener Geschichte, die im Vergangenen Zukunft dffnet,
Die Situation momentaner Begegnung wird durchbrochen und erweitert.
Und zwar in doppelter Hinsicht. Wurde im affirmativen, zusprechenden
Dialog bereits ein Raum der Liebe geschaffen, so kann sich darin die Figur
des Vaters entfalten. Das heisst, in der Predigt komm¢ Wahrheit zur Spra-
che, die Vergangenes und Gegenwirtiges eigener Geschichte aufdecks und
etwas von jener erwachsenen Schuld ermdglicht, die zur Vorbedingung ei-
gener Nenausrichumg wird. Anch hier geht es um implizites Abendmahls-
geschehen. Die Predigt benennt, aktalisierend und beispielhaft, was mit
der im Abendmahl aufgenommenen Grundsitation des Menschen gemeint
ist. Sie erzihlt von menschlicher Verstrickung und Thanatosstruktur und
offnet durch jene eine Geschichte die Perspektive von Auferstehung. Sie
verheisst, dass es auch in der eigenen Geschichte — ans der schopferischen
Kraft des Glaubens — zur Wandlung kommt. Die Predigt kann dies tun, weil
in ihrer inneren Gestalt, in der Christusgeschichte — neben der regressiven
die promissive Dimension gegenwirtig ist — jene vergebende, frei-
schaffende Liebe, die grandsitzlicher Neuansrichtung den Boden legt und
das Predigtgeschehen selbst in eine Dimension der Zukunft fithrt.

Und hier ist nicht mehr nur der Einzelne angesprochen. Das Predigtge-
schehen, das sich ja in Gemeinschaft ereignet, fiihrt in die Verantwortung
zveinander und zur Moglickeit, das Empfangene weiterzugeben. Predigtge-
schehen in seiner dritten Eigenschaft hat also auch ethische Qualitée, im
Sinne jener ,naiven* Ethik,’? die sich in die Liebe hineinentscheidet, auch
wenn sie um die Wahrheit eigener Ambivalenzen weiss.

Besonderen Raum gibt dabei der Text, der nun den unmittetbaren Dia-
log zwischen Predigerin und Zuhdrenden auch wieder unterbricht und

11 Sjehe IX. 4.
12 giehe IX. 4.3.
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deutlich macht, dass Predigen auch Interpretationsgeschehen ist — die Pre-
digende also nicht selber Stimme der Wahrheit ist, wenn es um diese ak-
tualisierende Dimension der Figur des Vaters und der Moutter geht. In
inhaltlicher Hinsicht wird der Gemeinde nicht ein Programm richtigen Ver-
haltens vorgelegt, sondern eine Moglichkeit, sich selber zu erkennen und
neu auszurichten. Der Text selber — in seiner Eigenstindigkeit, seinem im-
pliziten Hinweis auch auf das Abwesende!® — 5ffnet dem Einzelnen Frei-
raum, es auch noch anders zu sehen und der Christsverheissung in ¢igener
Weise zu begegnen. Auch darin ist die dritte Logosqualitit schépferisch.

13 ya1 VIIL 3.1.3.
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3. Der Raum der Predigt

Die drei genannten Predigiqualititen, die wir hier nur in ihren Grundziigen
dargesteilt haben, sollen nicht den Eindruck erwecken, als gibe es die
ideale Predigt. Je nach Situation und je nach Predigerin wird die erste,
zweite oder dritte Qualitit in den Vordergrund treten — ganz abgesehen da-
von, dass Predigtgeschehen noch in ganz anderer Weise verstanden und in-
terpretiert werden kann. Die hier aufgefiihrten Grundgedanken entsprechen
aber unserem aktuelten Verstindnis von Verkilndigung. Und sie tragen die
Mbglichkeit in sich, eine Reihe von praktischen Fragen daran zu iiberlegen
und zu entfalten. Wie erwihnt, kann dies hier nicht vertieft werden. Eines
ist aber noch von besonderer Bedeutung, nimlich dass die Predigi einen
Raum braucht und nicht fiir sich steht. Und dies in doppelter Hinsicht,

Zum ecinen ist es der liturgische Raum, der selber in der Art und Weise
seiner Gestaltung die drei Logosqualitiiten zum Ausdruck bringt, Predigtge-
schehen also vorbereitet und anfnimmt. So kommen im Singen und Beten,
im limrgischen Wechselsprechen, in der konkreten Firbitte und der Einla-
dung mur Kollekie — um nur einige Beispiele zu nennen — Ersehnen, gegen-
seitiges Zu- und Ansprechen und Verantwortung fiireinander zum Ausdruck.
Auch ist die Liturgie an sich Passions- und Ostergeschichte. Sie ermdglichg
aus dem geschenkien Licht den Weg durchs Dunkel — zu neuem Licht. Hier
miisste non genauer auf die einzelnen Elemente, ihre Abfolge und ihre Be-
deutung eingegangen werden. Grundlegend ist, dass das Predigtgeschehen
im liturgischen Haus Raum findet und Teil des gemeinsamen Erlebens wird.

Der zweite Raum ist die Kirche, und dies nicht auf das Gebiude bezo-
gen — es sei denn, es werde symbolisch gedeutet. Es geht darum, dass Pre-
digt im Raum e¢iner konkreten Gemeinde, ¢iner lokalen Situation, einer
Zeitakeualitiit entsteht, sich also in einem weiteren Sinn in einer Gemein-
schaft beheimatet und aus ihr und zu ihr spricht. Sie ist in dem Sinn nicht
Machwerk einer einzelnen Person, sondern Stimme und Ausdruck einer
grisseren Gemeinschaft, im Dialog mit dem ,anderen®. Zu iiberlegen ist in
dem Zusammenhang, ob eine Predigt von einem Ort zum anderen getragen
werden kann. Auch gute Predigten knnen in ihrem inneren Feuer erkalien,
wenn sie nicht in einer neuen Situation auch neu geschaffen und gespro-
chen werden.

Von eigentlicher Bedeutung ist aber, dass alt das Erwihnte in den Raum
des Evangeliums gestellt ist, das seinerseits durch das Predigtgeschehen
neue Riumlichkeiten der Liebe, der gegenseitigen Verantwortung und des
méglichen Nevanfangs 6ffnen mochte, — im Leben der Einzelnen, der Ge-
meinde, im jeweiligen Ort und den dariber hinausreichenden Verbindungen.
Solch konkrete Lebensriome der Begegnung, Auseinandersetzung und So-
lidaritit za schaffen, ist Inkarnationsgeschehen, ist vollzogenes Abendmaht.

3N



=,

s

XII Zur Konvivialitiitstheologie

Wer bis hierher unseren Ansfiihrangen gefolgt ist, wird vielteicht nicht nuc
mit Spanmung das Ende erwarten, sondern sich auch fragen, in welchem
Rahmen und Ausmass sich nun aoch unsere Konvivialitiitstheologie entfal-
ten mag. Wir hatten bereits frither auf den Aspekt der Konvivialitiit hinge-
wiesen,! und es wire anzunehmen, dass der Versuch eines theologischen
Entwurfs zur Quintessenz nnserer Arbeit werden kiinnte. Doch wir stellen
fest, dass dieser Entwurf bereits vorliegt: Die Arbeit ist selber ein Beispiel
mdglicher Konvivialititstheologie. Wobei ein entscheidendes Etement noch
fehlt, wie sich am Schloss dieses Kapitels herausstellen wird. Um das Pro-
prium solcher Theologie zu verstehen, wird es also gut sein, an dieser Stelle
noch einmal auf das Ganze zuriickzuschauen. Es fithrt uns zu drei Ge-
sichtspunkten.

Disponibilitdt zu anfinglicher Befremdung

Wir haben es in dieser Arbeit unternommen, uns mit zwei einander nicht
gerade nahestehenden Gespriichspartnern an einen Tisch zu setzen. Ziel
war, im Bereich wesentlicher Grondanschanungen beziechungsweise Glau-
bensauffassungen sowie jeweiliger Anwendungsbereiche den Dialog zu su-
chen. Zuerst worde — sozusagen als Anwirmephase — nach bereits vorhan-
denen Verbindungen gefragt,? dann hatte jede Partie abwechselnd Gelegen-
heit, ihren Standpunkt zn drei gemeinsamen Schwerpunkten darzulegen.’
Dank aktiver Moderation vnd onterstiitzt durch unseren miteingeladenen
Tischgenossen Ricoeur, gelang es mehr und mehr, argumentative Elemente
der einen Seite auch in die Gedankenflihrung der anderen Seite aufzuneh-
men und in gegenseitiger Interaktion neue Zugangsweisen zu 6ffnen.

Jetzt, wo das Gesprich in dieser Tischrande sein Ende findet, kdnnen
wir aus uaserer Sicht sagen: Es hat sich gelohnt. Das Gesprich hat ermag-
licht, sowohl in analytischer wie auch in theologischer Hinsicht, cigenes
Verstehen zu vertiefen, die Sicht zu erweitern und im Fall unserer theologi-
schen Ausrichtung mit nener Klacheit an weitere Aufgaben heranzugehen.
Konvivialititstheologie trigt demzufolge die Disponibilitit in sich, grenz-
iiberschreitend miteinander ins Gespriich zu kommen und in gegenseitiger
Offenheit voneinander lernen zu wollen — auch wenn dies verlangt, in die

! Siehe I11. 3 wie anch VII. 4.4,
2 Siehe Kapitel I1L.

3 Wortgeschehen (Kap. 1V. und V), Rolle und Beziehung (Kap. VI. und VIL),
Umkehr und Wandlung (Kap. VIII. und IX.).
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Sprache und Denkweise eines ganz anderen Gebietes einzutauchen und in
verschiedensier Weise Ubersetzungsarbeit zu leisten. Es bedeutet, nicht
nach gegenseitigen Fronten zu suchen — es wire ja ein leichtes gewesen,
den frendianisch-johanneischen Dialog in dieser Weise zu fiihren und dem-
entsprechend frithzeitig wieder abzubrechen —, sondern in der anfinglichen
Befremdung, im offensichtlich anderen die Erneuerung eigener Stand-
punkte zua finden,

Konkret hat uns dies im Falle unserer analytisch-theologischen Tisch-
gemeinschaft in zwei kreative Spannungsfelder gefhrt. Zum einen ist es
uns van jetzt an maglich, die johanneische Thealagie, die ja immer wieder
als ,,Theologie von aben“ bezeichnet wird und in sich Méglichkeiten birgt,
gottliche Offenbarung in Wortgestalt und Geist scharf van weltlich-
fleischlicher Realitiit zu trennen, als tief im Letblich-Irdischen verankerte
Theologie za erfahren. Wobei gerade die ausgehaltene Spannung zwischen
Leiblichkeit und Wort bezichungsweise das gegenseitige Ineinandergreifen
eine wirklich schdpferische Perspektive offnet und inkarnatorisches Chri-
stusverstindnis ermdglicht. Die Auseinandersetzung mit Psychoanalyti-
schem hat dabei nicht nur das Leiblich-Seelische, in seinen Erfahrungen
von Katastrophe und Wandlung, konkreter werden lassen. Es hat uns auch
ermiglicht, Wortgeschehen bis in die ,,untersten” Triebregionen zu fiibren
und Wortqnalitit sogar ,,von unten®, aus gleichzeitigem Trieburspmng, auf-
steigen zn lassen.? Eine latent dualistische johanneische Tendenz wurde
somit vor Spaling bewahrt und in eine ,,gemischte Existenz' gefiihrt — die
dennoch den Reiz des Unverfiigbaren behilt.

Andererseits ist es die Bedentung johanneischer Wortdimension, als Ur-
sprung und schpfensche Moglichkeil des ,,anderen”, die den latenten Mo-
nismus der Freudschen Grundauffassungen aufgebrochen hat. Es ist
némlich unsere erste Annahme, dass Freud selber dualistisch denke,’ anf
Grund spiterer Einsichten ein Stlick weit zu korrigieren. Wohl ist ein dia-
lektischer Ansatz der analytisch-hermeneutischen Arbeit inhirent, wie vor
allem Ricoeur gezeigt hat, und macht dies analytisches Denken ,dialagfi-
hig*. Die Freudsche Grundauffassung aber ciner reinen Energetik, die unse-
rer Ansicht nach tratz systeminternen Gegentiberstellungen zum Tha-
natosprimat fishren musste, droht das Menschenbild wie anch Geschichts-
nnd Lebensaunffassnng einseitig za determinieren.® Johanneischer Dialogos
setzt hier den Widerspruch und vermag latente Eindimensionalitiit zu
durchbrechen — wenn es auch weiterhin zur Aufgabe analytischer Arbeit

4 Siche V. 4.
5 Siehe IMI. 2.1.1.
6 Siehe 1X. 2.1.3 und 1X. 4.3.
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gehort, beharrlich auf das Regressiv-Deterministische anfmerksam zu ma-
chen.

So haben innerhalb unserer Diskussion Freudsche Thanatosanffassung
und johanneische Todessicht zueinandergefunden, sind sich Frendscher
Eros und johanneische Liebe begegnet, hat analytisches Wortgeschehen ei-
ne Dimension von johanneischem Dia-Logos hinzugewonnen und hat sich
dieser seinerseits itn Triebgeschehen beheimatet, ist analytische Seelen-
struktur mit Menschen wie Maria, Petrus nnd dem Jiinger in Verbindung
geraten und ist nicht zuletzt die Analytikerin selber zu einem Gleichnis von
Christusgegenwart geworden. Wobei auf Grund unseres konviviglen Zu-
gangs klar bleibt, dass diese Bereiche, auch wenn sie miteinander in inten-
siven Kontakt und Austausch geraten, ihre Unterschiedlichkeit bewahren.
Aus der ausgehaltenen Spannung, in der keine Seite die andere verein-
nahmt, wichst die gegenseitige Bereicherung.

Gemeinschaft in gegenseitiger Freiheit

Weil es sich in diesem Sinne um Konvivialitdt und nicht um ,,Zwangsge-
meinschaft" handelt, ist es auch moglich, zu gegebenem Zeitpunkt die
Tischrunde wieder aufzultsen nnd jede Partie in ihren angestammien Anf-
gabenbereich zu entlassen. Wir haben also nicht die Absicht, von jetzt an
+psychoanalytische Theologie" zu betreiben und jede unserer zukiinftigen
Interpretationen auf dieser Grundlage zu erarbeiten. Auch ist es nicht unser
Anspruch, dass in Zukunft analytische Praxis sich johanneisch verstehen
misste oder, wer auf der Couch liegt, sich gleichzeitig Abendmahlsgesche-
hen zu difhen hiitte.

Was unser theologisches Aufgabenfeld betrifft, werden wir uns deshalb
auch wieder mit anderen Gespriichspartnerinnen und Sichtweisen an den
Tisch setzen und von dort, in dhnlichen oder anderen Fragestellungen, nach
Mabglichkeit hinzuzulernen. Was allerdings aus unserem jetzigen Dialog als
Drittes geworden ist, das bleibt bestehen, und kann sich in theologischer
oder analytischer Selbstindigkeit weiterentwickeln.

Tischrunde in konkreter Rdumlichkeit
Doch kommen wir noch zum dritten, entscheidenden Punkt unserer Konvi-
vialititstheologie. Ausgegangen sind wir nicht nur von einer Tischrunde,
die im theoretischen Bereich diskutiert. Ausgegangen sind wir vom
Abendmahl - in vergleichenden Dialog gesetzt mit dem psychoanalytischen
Setting und analytischer Praxis. ,,Wie kann das Wort Leib werden?" — lau-
tete die zentrale Ausgangsfrage, ,.und wie ist Umkehr und Wandlung in
konkreter Leiblichkeit maglich?

Die symbolisch-iiberdeterminierten Figuren des Vaters und der Mutter
waren es, die nns in einer regressiven Ausrichtung znr Konvivialitit mit ei-
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gener Ambivalenz gefiihrt hatten wnd gleichzeitig in ihrer promissiven
Funktion Raum &ffneten, das Leben in Leiblichkeit mitzugestalten, sich
dem Leben hinzugeben, im Vertraven auf jene sich schenkende und mithel-
fende Geschichte.

Dies bedeutet, dass Konvivialitiitstheologie sich immer auch zum kon-
kreten Tisch des Lebens gerufen weiss — also nicht nur von Gedankenrunde
zu Gedankenrunde eilt, sondern handelt und umsetzt, damit das Gedachte
und Gesagte selber zu einer ,.guten leiblichen Geschichie* werden kann. Es
kinnte deshalb auch fiir uns die Zeit gekommen sein, unsere nichste
Tischrunde in konkreter Riuvmlichkeit zu setzen.
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Epilog: ,,Zuriick an den Kiichentisch*

Das Ende unserer Reise fiihrt zuriick an den (Kiichen-)Tisch.' Ziel war es
offenbar nicht, an einen anderen Ort zu gelangen, als Ziel erweist sich der
bereits zn Beginn gegebene Ort, der in neuer Weise nun eingenommen
werden kann. Dank vielschichtiger Erfahrungen und Einsichten, die uns die
Reise setbst erdffnet hat, ist wirkliche Beheimatung méglich. Theologisch
formuliert kinnten wir sagen: Es ging beim ganzen Unternehmen mmn In-
karnation, um die Gestaltwerdung von Vorausgeschantem. Analytisch for-
muliert kdnnte es lamen: Es ging um Identititsfindong, nm das Wahmeh-
men von realem Lebensraum - in seinen Moglichkeiten nnd Begrenzungen.
Und in gemeinsamer Sprache ansgedriickt: Der weite Weg hat erméglicht,
den Sitz im Leben zn finden - in Wort und Leiblichkeit - fiir nnser theolo-
gisches wie auch existentielles Selbstverstindnis, Aber ist das ¢ine vom an-
deren iiberhaupt zb unterscheiden?

Die ,,Ancilla theologia® war es, die im ,,Prolog® in ihre Kiiche und an
den Tisch eingeladen hat. Bekmmlich sollte hier die Speise sein, stiirkend
das dazngesagte Wort. Der Raum ist nun geschaffen, das Fundament ge-
funden, dass die Tischrunde sich einfinden kann und so gekocht und mit-
einander geredet wird, dass es schieckt und weiterhilft. Nicht weil es
einfach so geliinge, sondern weil der schispferische Dialogos verheissen hat,
selber mitzurlihren und mitzusprechen und ans seiner Fiille auszuteilen -
Gnade um Gnade.

' Siehe ,.Prolog".
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